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अथवा 
अद्ठेत मीमांसा 


स्वामी विद्यानन्द सरस्वती 
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ट्स्ट के उद्देश्य- 
प्राचीन वैदिक साहित्य का अन्वेषण, उसकी रक्षा तथा 
प्रचार एवं भारतीय संस्कृति, भारतीय शिक्षा, 
भारतीय विज्ञान और चिकित्सा 
द्वारा जनता की 
_सेवा। 


प्रकाशक 5 रामलाल कपूर टुस्ट 
ग्राम-रेवली, सोनीपत-१३१०३९ (हरियाणा) 
(8 सर्वाधिकार प्रकाशकाधीन 


<ू 


>पकंत 7 चतुर्थ [तार, १००० प्रतियां 
* "2पलि८ कह छु०६८, फरवरी सन्‌ २०१२ 
मूल्य अर 550 बा 7) रुपये 
प्राप्ति-स्थमितल ऋषर रामलाल कपूर ट्रस्ट . 
|. 7“ ग्राम-रेवली, पो०- ई० सी० मुरथल, 
सोनीपत-१३१०३९ (हरियाणा) 
८20 (030) 3290276, 2।00285 
४४/८०- ४५७४०७-.॥]|(तप5.0९ 
[-ा9|-||प्रढ/((/५४४॥०0०0.॥॥ 
२. रामलाल कपूर एण्ड संस पेपर 
मर्चेण्टसू, २५१६, नई सड॒क, दिल्‍ली 
३. विजय कुमार गोविन्दराम हासानन्द, 
४४०८ नई सड॒क: दिल्ली- ६ 


मुद्रक हा राधा प्रेस, कैलाशनगर दिल्ली। 
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अप्यम्ममयाकाक.. भामममरमका.. डक. साकार. समा». मम्मे. शरममममम«»म»«ः»....स्‍हममाकाब, 


विषय-स्‌ ची 


सम्पादकीय 

भूमिका 

सहायक ग्रन्थ-सूची 

अध्याय १---अनादि तत्त्व 
अध्याय २--ईश्वर 
अध्याय ३--जीवात्मा 
अध्याय ४---सृष्टि 
अध्याय ५--वेद-उपनिषद्‌ व दर्शनों में त्रिवाद 
उद्धृत सन्दर्भ-सू ची 
विषय-निर्दे शिका 
ग्रन्थ-संकेत 
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सम्पादकीय 


महाभा रत-युद्ध के पश्चात्‌ वैदिक धर्म का लोप होने लगा। नये-नये मत 
और पन्‍्थ पनपने लगे । शुंकराचार्य ने अद्वतवाद का प्रचार किया। रामानुजाचार्ये 
ने विशिष्टाह्वतवाद की स्थापना की तो मध्वाचाय ने द्वेतवाद का राग अलापा । 
निम्बार्काचार्य ने द्वत्ताईंत का, वल्लभाचाये ने शुद्धाहतवाद का और श्री चैतन्य ने 
भेदाभेदवाद का प्रचार और प्रसार किया । 


वेदिक रिद्धान्तों के ममेज्ञ, गम्भी र.चिन्तक और विचारक स्वामी विद्यानन्द- 
सरस्वती ने 'तत्त्वमसि' नामक ग्रन्थ का प्रणयन करके अवेदिक मतों का प्रबल 
प्रत्याख्यान किया है । नई-नई युक्तियाँ, दृष्टान्त और प्रमाणों का बाहुल्‍य स्वामी जी 
की नव- नवोन्मेषिणी बुद्धि के परिचायक हैं । 


श्री रामशंकर भट्टाचाय॑ [वाराणसी] ने सम्पूर्ण ग्रल्थ को बहुत ध्यानपूर्वक 
पढ़कर ग्रन्थ की भूमिका लिखने की जो महती कृपा की है, तदर्थ उनका हादिक 
धन्यवाद । कुछ अप रिहायें कारणों से भूमिका को छोटा करने के लिए सम्पादकीय 
लेखनी उठानी पड़ी है, तदर्थ क्षमाप्रार्थी हूँ । 


एक सिद्धान्त है--'किसी प्रमाण पर विश्वास न करो जबतक उसे अपनी 
आँखों से न देख लो ।' इसी सिद्धान्त के अनुसार ग्रन्थ का सम्पादन करते हुए मैंने 
प्रत्येक प्रमाण को तत्तद्‌ ग्रन्थ से मिलाया है। ईक्ष्यवाचन [प्रूफ-रीडिंग] भी बहुत 
ध्यानपूरवंक की गई है जिससे ग्रन्थ में अशुद्धियाँ न रहें। प्रफ-संशोधन में श्री 
सुनील जी शर्मा के सहयोग के लिए उनका हादिक आभारी हैं दुर्गा मुद्रणालय के 
सञचालक पं० श्री रामसेवक मिश्र.और प्रेस के कमंचारियों ने जिस तत्परता से 
पुस्तक का मुद्रण किया है तदर्थ उन्हें साधुवाद देता हूँ। जिन सज्जनों और 
संस्थाओं ने पुस्तक-प्रकाशन के लिए आथिक सहयोग प्रदान किया है, उन सबके 
प्रति भी हादिक आभार प्रकट करता हूँ और उनकी सवंविध उन्नति की कामना 
करता हूं । 
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. मुझे आशा ही नहीं पूर्ण विश्वास है कि स्वाध्यायशील पाठक स्वामीजी के 
अन्य ग्रन्थों (अनादि तत्त्वदर्शन, अध्यात्म मीमाँसा, वेद मीमांसा) की भाँति इसे 
भी अपनाएँगे तथा रुचि और मनोयोग से पढ़ेंगे । 


वेदसदन (स्वामी ) जगदी इवरानन्द सरस्वती 
एच १/२ माडल टाउन 
दिल्‍ली-१ १०० ० € 
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भूमिका 


यतिवर विद्यानन्द सरस्वती द्वारा लिखित 'तत्त्वमसि श्रथवा श्रद्व तमीमांसा' 
ग्रन्थ दाशंनिक वाइमय के क्षेत्र में एक विशिष्ट संयोजन है। प्राचीन दार्शनिक 
चिन्तनों का आश्रय करके स्वतन्त्र रूप से तकंभूयिष्ठ जो अल्पसंख्यक ग्रन्थ हिन्दी 
में लिखे गये हैं, उनमें यह अन्यतम है । हम समझते हैं कि डॉ० भगवान्‌ दास, डॉ० 
सम्पूर्णानन्द आदि ने प्राचीन दाशनिक मतों को लेकर हिन्दी में स्वतन्त्र-ग्रन्थ लेखन- 
परम्परा की जो नींव डाली थी, उस परम्परा का बहुत ही सफलतापूर्वक प्रति- 
निधित्व वतंमान ग्रन्थ करेगा ।यह ग्रन्थ ग्रन्थकार के दीघंकालिक मनन का फल 
है---इसमें संशय नहीं है । पहले भी ग्रन्थकार ने दाशनिक मनन के क्षेत्र में अपनी 
पटुता दिखाई है, जो उनके (पूर्वाश्रम के ग्रन्थ) “अनादितत्त्वदर्शन' से ज्ञात होती 
है। प्रस्तुत ग्रन्थ आधुनिक काल के शिक्षित दर्शनविद्याप्रेमी विचारकों के मन को 
अवश्य ही प्रभावित-आप्यापित करेगा, ऐसा मैं निःशद्धू होकर कह सकता हूँ । 
ग्रन्थ के नाम से किसी को यह भ्रम नहीं होना चाहिए कि इसमें “तत्त्वमसि' 
वाक्य को लेकर ही प्रमुख रूप से विचार किया गया है और न ही यह समझना 
चाहिए कि प्रचलित अद्वतवाद की कोई विशिष्ट व्याख्या करना ग्रन्थकार का उद्देश्य 
है । प्रस्तुत ग्रन्थ में उपर्युक्त दोनों विषयों पर आलोचना रहने पर भी ग्रन्थ का 
विचारक्षेत्र पर्याप्त विस्तृत है। मुख्यतया ईश्वर, जीव और प्रकृति के स्वभाव- 
कार्यादि पर दार्शनिक दृष्टि से विचार करना ग्रन्थकार का उद्देश्य है; पर इन 
विषयों से साक्षात्‌ एवं परम्परा से सम्बन्धित अनेक आवश्यक विषयों (स्वप्न, निद्रा 
आदि) की विशद चर्चा भी इस ग्रन्थ में मिलिगी, जो बहुत ही उपादेय प्रतीत होती 
है। क्‍ 
ग्रन्थकार की प्रतिपादनशैली का अपना असाधारण व॑शिष्ट्य है। इसमें पहले 
मुख्य विचायय मत (चाहे वह शद्भारूप हो, चाहे सिद्धान्तरूप) को सूत्ररूप में 
रखा गया है और बाद में सूत्रोक्त मत का विस्तार किया गया है--सूत्र की टीका 
के रूप में । संस्कृतपरम्परा में यह शैली सुप्रतिष्ठित है; इस शैली से समझने में 
सुविधा होती है; बाद में विचार को विस्तृत करने में लेखक को भी सुविधा होती 
है। अभिज्ञ व्यक्ति चाहें तो केवल सूत्र को पढ़कर ही ग्रन्थकार का आशय समझ 
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सकते हैं । यह शैली इतनी सार्थक है कि कई पाश्चात्य लेखकों ने भी इसको 
अपनाया है । 


ग्रन्थका र की वाक्यरचना इस प्रकार के दाशंनिक ग्रन्थ के लिए सर्वंधा उचित 
प्रतीत होती है। कहीं-कहीं ग्रन्थकार की वचोभज्ी जयन्त भट्टकृत न्‍्यायमंजरी के 
वाक्‍्यों की तरह रोचक है, परिहासगर्भ है, पर परिहास या रोचकता के कारण 
अभद्रता का भाव लक्षित नहीं होता । प्राचीन आचार्यों ने आवेश में आकर पूर्व॑- 
पक्षी को लक्ष्य कर 'रे मृढ़' 'अपुच्छश्य ड्र ताकिक बलीवर्द आदि शब्दों का व्यवहार 
किया है, पर इस ग्रन्थ में पूर्वेपक्षी के प्रति अभद्र शब्दों का व्यवहार नहीं मिलता । 


ग्रन्थकार के सूत्रमय वाक्य संस्कृत में रचित हैं (हिन्दी में उन वाक्यों का 
अनुवाद भी साथ ही दिया गया है)-हमें यह शली बहुत ही अच्छी लगी। 
ग्रन्थगत सभी विषयों का मूल जब संस्कृत ग्रन्थों में है, तब इस शैली का औचित्य 
स्वत:सिद्ध है । संस्क्ृत में रचित होने के कारण सूत्रों की आक्वति अपेक्षाकृत स्वल्प 
हो गई है, अत: इन सूत्रों को स्मृतिपथ में रखने में सुविधा होगी । इससे ग्रन्थ में 
गाम्भीय भी आ गया है-->ऐसा मैं समझता हूँ । 


ग्रन्थ का एक वेशिष्ट्य यह भी है .कि इसमें किसी-न-किसी रूप में स्वमत को 
प्र+'ष्ठापित करने के आग्रह (वस्तुत: दुराग्रह) का अभाव है। हमारे अनेक दार्श- 
निकों में यह प्रवृत्ति देखी जाती है कि वेसवंथा उपहसंनीय उपायों से भी स्वमत 
को प्रतिष्ठापित करने में दक्षता दिखाते हैं--स्वमंत की पुष्टि के लिए वेदवाक्यों का 
अर्थ करने के समय यह मनोवृत्ति अन्याय्यता की पराकाष्ठा पर पहुँच जाती है-- 
यह अवश्य ही हष॑ का विषय है कि ग्रन्थकार में यह दूषित मनोवृत्ति दृष्ट नहीं 
होती । 


ग्रन्थकार ने प्रयोगपरीक्षणपद्धति (वैज्ञानिक पद्धति ) का समादर उचित रूप 
में किया है--यह देखकर मन प्रफुल्लित होता है । जो वस्तु (या घटना) प्रयोग- 
परीक्षण क्षेत्र में आती है, वह अलौकिक नहीं है, अत: उसपर वैज्ञानिक दृष्टि को 
मानना ही होगा । स्थूल विषयों को लेकर विचार करने के समय प्राचीन आचार्यों 
ने कहीं-कहीं भ्रान्त मतों का आश्रय लिया है--उनके मत प्रयोग-परीक्षण से 
वस्तुत: खण्डित हो जाते हैं | इस प्रकार के खण्डित मतों पर दुराग्रह करके उनकी 
सत्यता पर बल नहीं देना चाहिए। शरीर-नख और गोमय-वृश्चिक उदाहरण से 
शंकराचाये ने यह सिद्ध करने का प्रयास किया है कि चेतन से अचेतन और अचेतन 
से चेतन हो सकता है; यह सर्वंथा उपहसनीय बात है और शंकर के पाण्डित्य के 
लिए कलड्ू भी । यह प्रसन्नता का विषय है कि ग्रन्थकार ने इस विषय में शंकर- 
मत को सदोष माना है (३ / १६--२० ) । दुग्धदधि-परिणाम के विषय में भी 
शंकर की अवैज्ञानिक दृष्टि का उल्लेख किया गया है (पृ० १८३) | 
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ग्रन्थकार ने कहीं भी अपने मनोभाव को छिपाने की चेष्टा नहीं की और 
जिसके विषय में वे जो उचित समझते हैं, उसको स्पष्ट शब्दों में कह दिया है । 
दो उदाहरणों से यह बात स्पष्ट होगी । नियतिवाद को लक्ष्य कर वे कहते हैं. 
कि 'इस नियतिवाद की धारणा ने बड़े-बड़े विद्वानों को भ्रमित कर दिया 
(पृ० १४५) ओर इन विद्वानों में वे श्री अरविन्द को भी गिनते हैं। इसी प्रकार 
शंकरसम्मत अद्वंतवाद के विषय में उनका कहना है कि “अद्वंतवाद के सिद्धान्त 
की मान्यता मानवसमाज के लिए निश्चय ही अत्यन्त घातक सिद्ध हो रही है' 
(पृ० १५१) । 

ग्रन्थकार ने दो कार्य बहुत ही उदारता से किये हैं । प्रथम है--पूर्वपक्ष का 
उचित प्रतिपादन । मीमांसा आदि के ग्रन्थों में पृ्व पक्षी के मत का विशदरूप से 
प्रतिपादन करने के बाद उसका खण्डन किया जाता है--यह शैली बहुत ही उपादेय 
है। ग्रन्थकार ने भी इस शैली को अपनाया है। न केवल शंकरमत का ही विस्तार 
के साथ प्रतिपादन है, बल्कि बौद्ध आदि पूर्पक्षियों का मत भी पर्याप्त रूप से 
विशदीकृत हुआ है और बाद में उसका खण्डन किया गया है । 

उदारता का द्वितीय उदाहरण <है--प्रत्येक आवश्यक स्थल में प्रमाणभूत 
वाकक्‍्यों का उद्धरण | शायद ही कोई ऐसा.“स्थल हो जहाँ प्रमाणभूत वाक्य का 
उद्धरण आवश्यक था, पर ग्रन्थकार ने उद्धरण नहीं दिया । 

हमने आरम्भ में ही कहा है कि प्रस्तुत ग्रन्थ किसी एक निश्चित विषय को 
लेकर ही उसपर विचार नहीं करता, बल्कि यह एक-पूर्णाद्भ दर्शन की तरह है, 
क्योंकि इसमें ईश्वर, जीव और प्रकृति के विषय में पूर्णाड्भ चर्चा करने का प्रयास 
किया गया है । 

उपर्युक्त विषयों में ग्रन्थकार की धारणा कया है, यह प्रसंगत: दिखाया जा रहा 
(क) परमेश्वर स्वंश क्तिमान्‌ है, पर स्वेच्छाचारी नहीं । विधि-विधान के 
अन्तगंत रहकर ही वह अपना कार्य करता है। परमेश्वर को ब्रह्म एवं परमात्मा 
भी कहा जाता है। वह नित्य-शुद्ध-बुद्ध-मुक्त-स्वभाव है; वह निरवयव है, अपरि- 
णामी है । सृष्टिरचना में परमेश्वर निमित्त , कारण है (द्र० पु० १६, २०, १३३, 
१४८, १७८, ३१३ आदि) । 

(ख) ब्रह्म (परमेश्वर) जगत्‌ के रूप में परिणत नहीं होता, अपितु जड़ 
प्रकृति के सहयोग से नामरूपात्मक जगत्‌ का निर्माण करता है; वह जगत्‌ का 
निमित्त कारण है। जीवों को पाप-पुण्य का फल देने तथा मोक्षप्राप्ति कराने के 
लिए ईश्वर सृष्टि को रचना करता है (प० ६५, ६६ आदि) । 


(ग) जीवात्मा अनादि है, अणपरिमाण है; वह हृदय में निवास करता है 
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(हृदय मस्तिष्कगत है); जीव शुद्ध, चेतन, अपरिणामी होते हुए भी कभी बद्ध, 
कभी मुक्त होता रहता है; असीम ऐश्वर्य की प्राप्ति जीवात्मा को नहीं होती; बुद्धि 
या अनुभूति केवल चेतन आत्मा (--जीव) का धर्म या स्वरूप है; जीव ईश्वरांश 
नहीं है (प० ९४, १२२, १२३, १३३, २०७, ११५, २४७ आदि) । 

(घ) जो आत्माएँ मुक्त होकर चली जाती हैं, वे भी मोक्षकाल पूरा. होने 
पर लौट-लौटकर आती रहती हैं; मुक्तावस्था में जीव ब्रह्म के सदृश नहीं होता; 
जीवात्मा अ'ने अस्तित्व को खोकर ब्रह्म में लीन नहीं होता (पृ० ६६,१००, 
२४५ आदि) । 

(ड) प्रकृति वह उपादान है जिसे विभिन्‍न नामरूप देकर परमेश्वर सृष्टि का 
निर्माण करता है; प्रलयकाल में भी ब्रह्म के साथ-साथ प्रकृति की स्वतन्त्र सत्ता 
रहती है; ब्रह्मप्रेरित त्रिगरुणात्मक प्रकृति जगत्‌ का उपादान कारण है, कारण- 
स्वरूप प्रकृति एक है; जीव शरीर में तभी आता है जब प्रकृति के साथ उसका 
सम्बन्ध होता है (प० १६, २६, ६०, ६७, ८० आदि) । 

इन तीन मुख्य पदार्थों के अतिरिक्त अन्य विशिष्ट पदार्थों के विषय में भी 
लेखक के कुछ मत अत्यन्त मननीय हैं, यथा-- बुद्धि केवल साधनरूप है; उसे 
अनुभूति नहीं हो सकती (पृ० ११५); अबाधित आनन्द की प्राप्ति मोक्ष है (सूत्र 
२।७०) ; ज्ञान-कर्म-उपासना का समुच्चय ही मोक्ष का साधन है (सूत्र २७१); 
मिथ्याज्ञान अनुमानजन्य है (सूत्र २।४६) ;. (अधिक उदाहरण देना अनावश्यक 
है) । 

ह ग्रन्थ में कुछ ऐसे सूत्र हैं, जिनमें लेखक की वैचारिक दृष्टि भली-भाँति 
प्रतिपादित हुई है, जैसे--व्यवहार और परमार्थ में भेद होने से पदार्थ सत्‌- 
असत्‌ नहीं होते! (४॥१६) । हिन्दी व्याख्या में भी कई वाक्य ऐसे हैं जो उनकी 

: मूलभूत दृष्टि को कहते हैं। विचारकों को ऐसे वाक्य विचारोत्तिजक प्रतीत होंगे 
. और हम आशा करते हैं कि ऐसे स्थलों को लेकर सपक्ष-विपक्ष में विचारक 
विचार करें। 

खण्डनपक्ष में ग्रन्थका र की मुख्य दृष्टि 'शंकरमत का प्रत्याख्यान करना' के त 
इस प्रसंग में ग्रन्थकार की कई युक्तियाँ मौलिक हैं और हम समझते हैं कि वे 
युक्तियाँ प्राधुनिक विचा रकों के मन को स्पर्श करेंगी । शांकर-सम्प्रदाय के जिन मतों 
का. खण्डन किया गया है, उनमें ये मुख्य हैं--जीव और ब्रह्म की एकता; आत्मा 
का एकत्व; जगत्‌ का मिथ्यात्व; अनिवर्चनीयदृष्टि; सर्व॑ ब्रह्ममयं जगत्‌; जीवात्मा 
की उपाधिजन्यता; अविवेक या अविद्या का आश्रय ब्रह्म; ज्ञान और कर्म का 
समुच्चय न होना । 

ग्रन्थकार ने कई स्थलों पर यह दिखाया है कि शंकर के मत में श्रुति का 

स्वारस्य नहीं रहता तथा स्पष्टतया कहा है कि उनके ग्रन्थों में वदतो-व्याघात की 
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भरमार है (पृ० २६८)। उन्होंने यह अत्यन्त स्पष्ट रूप से दिखाया है कि 
'अयमात्मा ब्रह्म ' वाक्य का सम्बन्ध ओंकार से है (सूत्र २६०); “अहं ब्रह्मास्मि' 
वाक्य का वक्‍ता ब्रह्म है (सूत्र २।८८), अत: इनसे जीव ब्रह्म क्यवाद सिद्ध नहीं . 
होता । 'तत्त्वमसि' वाक्य को उन्होंने देहात्मभेद॑ का प्रतिपादक माना है (सूत्र ६२ ) 
और इस प्रकार शंकराचाय॑ के मत को निराधार सिद्ध किया है। कोई अद्वेत 
वेदाम्ती यदि ग्रन्थकार के मत का प्रतिवाद कर अपना पक्ष स्थापित करे तो तठस्थ 
विचा रकों को लाभ होगा । 

इस प्रसंग में हम ग्रन्थकार के कुछ वाकयों को उद्धृत कर देना उचित समझते 
हैं, जिनको उन्होंने अद्वेतवाद के प्रसंग में कहा है--- 

(१) अद्वंतमत में अपनाये गये अर्थों में माया शब्द कहीं नहीं मिलता (पृ० 
४३५)। 

(२) अद्वेतवाद में अभिलषित अर्थ में माया का अस्तित्व ही सिद्ध नहीं 
होता (पृ० ४१६) । 

(३) अद्वेतमत में अध्यास नहीं हो सकता (सूत्र ३,४२)। 

(४) ऐसी अवस्था में अद्वतवादी “और चार्वाक एक ही अवस्था में आते हैं 
(पु० २६६) । 

(५) समझ में नहीं आता कि फिर भी शंकर जगत्‌ को मिथ्या कंसे कहते 
हैं (पृ० २८२); द 

(६) इस प्रकार अद्वंतवाद केवल शब्दजाल बनकर रह जाता है (पृ० 
२६३) । 

(७) काव्यात्मक अभिव्यक्ति की लहर में औपचारिक रूप से कथित 
(उपनिषद्‌ ) वाक्यों को याथातथ्य ग्रहण कर ऐसे सन्दर्भों से आपातत: प्रतीयमान 
अर्थों को मानकर ही मध्यकालीन आचार्यों ने अद्ंतवाद का विशाल भवन खड़ा 
किया है (पृ० ४५४) । | 

इस विचारभप्रधान ग्रन्थ में कुछ ऐसे स्थल हैं जहाँ मतभेद होने की सम्भावना 
है । 

दर्शनविचारप्रधान ग्रन्थ में संस्कृत शब्दों का बाहुल्‍्य स्वाभाविक है; यह 

उचित भी है । पर मुझे प्रतीत होता है कि इस ग्रन्थ में कुछ संस्क्ृत शब्द ऐसे भी हैं 
जिनका प्रयोग वांछनीय तो है, पर उनका अर्थ देना भी आवश्यक है। 'तात्स्थयो- 
पाधि' 'तत्सहचरितोपाधि' सदुश शब्दों का अर्थ उसी स्थल पर देना चाहिए अथवा 
“विशिष्ट शब्दों के अर्थ” नामक एक परिशिष्ट बना देना चाहिए। 
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प्राचीन दार्शनिक चिन्तनों के आधार पर स्वतन्त्र रूप से नवीन ग्रन्थ लिखने 
की प्रवृत्ति का हम स्वागत करते हैं, क्योंकि इस प्रकार की रचना से ही हम आज 
शिक्षित व्यक्तियों को दर्शनशास्त्र की ओर आक्ृृष्ट कर सकते हैं---मूल संस्कृत- 
ग्रन्थ के अनुवाद से यह कार्य नहीं हो सकता | प्रस्तुत ग्रन्थ अवश्य ही अन्य विद्वानों 
को इस प्रकार के ग्रन्थों को लिखने में प्रेरणा देगा और इस दृष्टि से इस ग्रन्थ की 
बहुत बड़ी साथ्थंकता है--ऐसा मैं समझता हूँ। मुझे पूर्ण विश्वास है कि निकट 
भविष्य में इस ग्रन्थ को लेकर सपक्ष-विपक्ष में कई निबन्ध या ग्रन्थ विभिन्‍न विद्वानों 
द्वारा लिखे जाएँगे। 


काशी ह ---रामशंकर भट्टाचार्य 
१६-६-१६८३ 
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ऋग्वेद 

यजुर्वेद 

सामवेद 

अथवंवेद 

न्याय दर्शन 

वैशेषिक दर्शन 

सांख्य दर्शन 

योग दर्शन (योगसूत्र ) 
वेदान्त दर्शन (ब्रह्मसूत्र ) 


मीमांसा दर्शन 
सांख्य कारिका 
सांख्यसिद्धान्त 
सांख्यप्रवचन भाष्य 
वेदान्तसार 
वेदान्तपरिभाषा 
योगवासिष्ठ 
पंचदशी 
वृत्तिप्रभावर 
एलोकवात्तिक 
सिद्धान्तलेश 
सर्वेदर्शन संग्रह 
संक्षेप शारीरक 
मध्वसिद्धान्तसार 
न्यायसुधा 
अद्वतसिद्धि 


सहायक ग्रन्थ-सूची 


विविध भाष्य 


ञ हा हा व व्यासभाष्य 
/ शंकर, रामानुज, भास्कर, उदयवीर- 
शास्त्री 


ईश्वरक्ृष्ण 
उदयवीर शास्त्री 
विज्ञानभिक्षु 
सदानन्द यति 
धर्मंराज 


विद्यारण्य 
निश्चलदास 
कुमारिल भट्ट 
अप्पय दीक्षित 
माधवाचाये 
सर्वज्ञात्ममुनि 


जयतीय॑ 
मघुसूदन सरस्वती 
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शास्त्रदीपिका 
भामती 

विवेक चूड़ामणि 
धम्मपद 
ईशोपनिषद्‌ 
कठोपनिषद्‌ 
केनोपनिषद्‌ 
मुण्डकोपनिषद्‌ 
माण्डूक्योपनिषद 
प्रश्नोपनिषद्‌ 
ऐतरेय उपनिषद्‌ 
तैत्तिरीय उपनिषद्‌ 
छान्दोग्योपनिषद्‌ 
बृहृदारण्यकोपनिषद्‌ 
माण्ड्क्यकारिका 
कौषीतकि उपनिषद्‌ 
मैत्रेय्युपनिषद्‌ 
कंवल्योपनिषद्‌ 
भगवदगीता 
शतपथ ब्राह्मण 
ताण्डच महाब्राह्मण 
मनुस्मृति 
जाबालस्मृति 
विष्णु पुराण 

कूर्म पुराण 

पद्म पुराण 
स्कन्द पुराण 
भविष्य पुराण 
विष्णुधमत्तिर पुराण 
अष्टाध्यायी 
महाभाष्य 
निघण्टु-निरुक्त 
न्यायरत्नावलि 
वैदिक सिद्धान्त 


तत्त्वमसि 


पार्थसारथि मिश्र 
वाचस्पति मिश्र 
शंकराचार्य 


विविध भाष्य 


गौडपादाचार्य 


भाष्यका र---शंकर, रामानुज, तिलक, आय॑म॒नि आदि 


पाणिनि 
पतञ्जलि 
यास्काचाय॑ 
मधुसूदन सरस्वती 
युधिष्ठिर मीमांतक 
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सहायक ग्रन्थ-सूची 


सत्याथंप्रकाश संपादक--युधिष्ठिर मीमांसक 
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तत्त्वमसि 


प्रथमो5ध्यायः 


कालत्रयसत्तावन्नित्यम्‌ ॥ १॥॥ 

जो सदा से है और सदा रहेगा, श्रर्थात्‌ जो सब कालों में विद्यमान 
है वह नित्य कहाता है । 

जो आज हैं, कल नहीं--ऐसे 'इबो भावा: पदार्थ नित्य नहीं कहाते । 
जिसका आदि है उसका अन्त अवश्यम्भावी है, ग्रतः जो श्रनादि है वही 
अनन्त होगा । जो काल की-ग्रति में आ्राकर नाम-रूप आ्रादि के परिवततेन 
से भी अन्य संज्ञा को ग्रहण नहीं करता वह नित्य है' । नित्य वस्तु 
अपनी सत्ता के लिए किसी दूंसरे कारण की अपेक्षा नहीं रखती । 
किसी कारण से उत्पन्न पदार्थ कार्य-होने के कारण नित्य नहीं हो 
सकता । इसलिए जो पदार्थ अनुत्पन्न॑,« निरिवयव एवं त्रिकालवर्त्ती है 
वही नित्य है । लोकलोकान्तर में जितने पदार्थ. दृष्टिगोचर होते हैं, वे 
विद्यमान तो हैं किन्तु किसी-न-किसी का परिणाम हैं, श्र्थात्‌ कभी-न- 
कभी, कहीं-त-कहीं, किसी-त-किसी कारण से उत्पन्न हैं और जो वस्तु 
बनती है वह सावयव होने से विकारी एवं गनित्य होती है. इसीलिए 
जिस भावरूप पदार्थ का कोई कारण नहीं होता वह नित्य होता है । 
ऐसे नित्य पदार्थों का उल्लेख अगले सूत्र में किया है-- 

ईश्वरो जीव: प्रकृतिइचेतत्त्रयमनादि स्वरूपत:ः ॥२॥ 

ईश्वर, जीव और प्रकृति--ये तीन तत्त्व स्वरूप से अनादि हैं । 

जो अ्रनादि-अनुत्पन्न हैं, वे अनिवायंत: अनन्त हैं और जो ग्रनादि 
एवं अनन्त हैं वे ही नित्य हैं। नित्य होने से वे श्रपनी सत्ता के लिए 


शलयिओो वीर जि मिमी 
१. यत्तु कालान्तरेणापि नान्यां संज्ञामुपति वे । 
परिणामादिसम्भृतां तद्वस्तु''' ॥---विष्णु पु० २।१३।१०० 
तुलना करें क्रिश्चियन भक्तिमार्ग के शब्दों से--“जसा यह प्रारम्भ में था, 
और जैसा अब है, और सदा रहेगा। 
२. सदकारणबवन्नित्यम्‌ ।--वे ० ४।१।१ 
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4 तत्त्वमसि 
किसी कारण की भ्रपेक्षा नहीं रखते । नामरूप जगत प्रकृति का विस्त।र 
है और कमंफल का रंगमंच है । जगत्‌ का अनेकत्व प्रकृतिजन्य भोग्य 
विषयों तथा उनके उपभोक्ता जीवों का परिणाम है। जीवात्माएँ 
प्रत्येक नये जन्म में इस भौतिक जगत्‌ में कर्म करती हैं श्र विगत 
जन्मों में किये कर्मों का फल भोगती हैं । ऐन्द्रिक १रकृति में शरीर आते 
हैं जिनमें प्रविष्ट होकर चेतन आत्माएँ विभिन्‍न योनियों में भ्रमण 
करती हुई अपने चरम लक्ष्य--मोक्ष की ओर बढ़ती हैं। इन दोनों-- 
जीवात्मा और प्रकृति की व्यवस्था करनेवाली तीसरी स्वतन्त्र सत्ता 
परमेश्वर है। इस सन्दर्भ में ऋग्वेद का यह मन्त्र द्रष्टव्य है-- 
द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समान वृक्ष परिषस्वजाते। 
तयोरन्य: पिप्पल॑ रवाद्वत्यनइनन्नन्‍्यो5भिचाकशीति ॥॥ 
-7१।१६४।२० 
इस मन्त्र में स्पष्टरूप से वृक्ष के रूप में प्रकृति का, पाप-पुण्यरूप 
फलों का भोग करनेवाले के रूप में जीव का और केवल साक्षीरूप में 
ईश्वर का कथन करके, ईश्वर, जीव तथा प्रकृति के नित्यत्व का प्रति- 
पादन किया है। इस मन्त्र को मुण्डक (३-१-१) तथा र्वेत।श्वतर 
(४-६) भ्रादि उपनिषदों में ज्यों-का-त्यों उद्धृत करके वेदानुकूल इन 
तीनों तत्त्वों के अनादित्व का उल्लेख किया है । मुण्डकोपनिषद्‌ में इस 
मन्त्र का भाष्य करते हुए शंकराच।र्य ने “(सयुजो) सर्दंव स्वंदा युक्‍्तो 
(सखायो) समानाख्यो श्रात्मेशवरो” लिखकर ईश्वर के समान ही जीव 
का अनादित्व स्वीकार किया है। वे भागे लिखते हैं--“तयोः परि- 
षक्तयो: (अ्रन्यः) एक: (पिप्पलं) कर्मनिष्पन्न सुखदुःखलक्षणं फल 
(स्वाद्कत्ति) स्वादु भक्षयति । (श्रन्य:) इतरो ईश्वरो नित्यशुद्धबुद्ध- 
वभाव: सर्वज्ञः सर्वंसत्त्वोपाधिरीइवर: (भ्रनश्ननै) न श्रइनाति । 
प्रेरधिता हाासो उभयोभेज्यभोकत्रोनित्यस क्षित्वसत्तामात्रेण स अनइनन्‌ 
(प्रभिचाकशीति) पदयत्यंव केवलम्‌।” इस प्रकार मुण्डकोपनिषद्‌ के 
इस मन्त्र के भाष्य में शंकराचार्य ने भोक्ता जीन, भोग्य प्रकृति और 
दोनों के द्रष्टा एवं प्रेरक ईश्वर--तीनों की स्वतंन्त्र एवं अ्रनादि सत्ता 
का प्रतिपादन किया है । 
सायणाचार्य के पूव॑वर्त्ती स्वामी आत्मानन्द ने इस मन्त्र का भाष्य 
करते हुए लिखा है-द्वो साधूनभ्युदयनिः:श्रेयसपक्षान्‌ बिश्वतो जोब- 
परमात्मानो । तयोमंध्ये (एक:) जीव: (पिप्पलं) बहुदोषयुक्तमपि 
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कर्मफलं स्वादुकृत्वा (श्रत्ति) स्वादिति। (अ्रन्यः) परः परमात्मा 
(अनइनन्‌ ) अ्रभुञ्जानो5एपि श्रभ्तितः प्रत्यर्थ प्रकाशते ।” इस प्रकार 
स्वामी आत्मानन्दकृत भाष्य के अनुसार भी ऋग्वेदादि का यह मन्त्र 
स्पष्टत: जीवेश्वरप्रकृतिभेद का प्रतिपादक है । सृष्टिरचना में इनमें से 
प्रत्येक का क्या कार्य है, इसका विवेचन अगले सूत्र में किया है-- 


निमित्तमुपादानं साधारणउ्च कारणानि त्रिविधानि ॥३॥। 

वस्तुत: सृष्टिरचना में तीन कारण हैं--निमित्त, उपादान व 
साधारण । जिसके बनाने से कुछ वने, न बनाने से न बने, दूसरों को 
प्रकारान्तर से बना दे--उसे 'निमित्तकारण' कहते हैं। निमित्तकारण 
दो प्रकार का होता है--मुख्य और साधारण । प्रकृति से सृष्टि को 
बनानेवाला परमात्मा मुख्य निमित्तकारण है। परमेश्वर की बनाई 
सृष्टि में से पदार्थों को लेकर अनेकविध कार्यान्तर करनेवाला जीवात्मा 
साधारण निमित्तकारणं हैं। निमित्तकारण स्वयं अपरिणामी रहकर 
श्रपने से इतर पदार्थों को विभिन्‍न नामरूप प्रदान करत। है। अवस्थान्तर 
को प्राप्त होकर बनने-बिगड़नेवाल। . उपादानकारण कहलाता है। 
उपादान के बिना कोई वस्तु नहीं बन सकती । उसी से नामरूप की 
सिद्धि होती है। निमित्त और उपादान से अतिरिक्त अन्य अपेक्षित 
साधन साधारणका रण कहाते हैं। घड़े के “बनने में कुम्हार निमित्त- 
कारण, मिट्टी उपादानकारण तथा दण्ड, चक्र, दिशा, काल आदि 
साधा रणकारण हैं ।' इस प्रकार किसी भी वस्तु के कार्यरूप में आने 
के लिए तीन बातों का होना श्राववयक है--(१) नामरूप देनेवाली 
चेतनसत्ता जो स्वयं अभ्रपरिणामी रहकर परिणमन में समर्थ हो, 
(२) मूल उपादान जो स्वयं तो कार्यरूप में परिणत न हो सके किन्तु 
किसी चेतनसत्ता द्वारा प्रभावित होने पर नामरूप घारण कर सके, 
(३) वे साधन जो जड़ होने से न तो निमित्तकारण के समान कुछ वना 
सकें, न स्वयं कुछ बन सकें, किन्तु जिनके सहयोग के बिचा नामरूप न 
दिये जा सकें । 

सृष्टिरचना में परमेश्वर निमित्तका रण है, प्रकृति वह उपादान है 
जिसे विभिन्‍न नामरूप देकर वह सृष्टि का निर्माण करता है और 
जीवात्मा वह चेतनसत्ता है जिसके लिए सृष्टि की रचना को जाती 


१. 8०0 7०9, 0 7.00 ! ४६ ॥ा८ [76 ०॥७९ क्षात 000 ०07 एजांटा ॥॥0 
ए९ बाल था धा6 ४०0 ० हर ॥070. ता6 छांछाट, $48॥,6 |--8. 
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है। ऐसा कोई समय नहीं था जब इनमें से किसी एक का भी ग्रभाव 
रहा हो और न कोई ऐसा समय होगा जब इनमें से कोई एक न रहेगा। 
ये तीनों सदा से हैं श्रौर सदा रहेंगे । हम इसे द्वेत का नाम दे सकते हैं-- 
एक सत्ता जड़ (प्रकृति) और दूसरी चेतन आत्मा ( जीवात्मा व 
परमात्मा) । इसे त्रिवाद का नाम भी दिया जा सकता है--ईश्वर, 
जीव व प्रकृति । यद्यपि परमात्मा एक है, जीवात्माओं तथा प्रकृति के 
परमाणुश्रों के अनेक होने के कारण इसे श्रनेकवाद भी कहा जा सकता 
है। ये तीनों अनादि सत्ताएँ हैं और इनके गुण-कर्म-स्वभाव भी नित्य 
हैं । । 

जीवात्माएँ अनेक हैं, किन्तु अल्पज्ञ एवं अल्पशक्ति | परमात्मा के 
समान जीवात्माएँ भी अ्रभौतिक हैं, किन्तु अपने निर्वाह एवं विक।|स के 
लिए उन्हें भौतिक साधन भअपेक्षित हैं। वे अपूर्ण हैं, किन्तु प्रगतिशील 
हैं। सम्यग्जान तथा कत्तंव्य-पथ पर अग्रसर होने के लिए उन्हें 
परमेश्वर के मार्गदर्शन की ग्रावश्यकता है । जीवात्मा नित्य हैं-- किसी 
भी अवस्था में उनका नाश नहीं होगा; प्रलय के बाद ज़ब-जब सृष्टि 
होगी तब-तब अपने कमनिसार प्राप्त भोग के लिए वे अपेक्षित शरीर 
धारण करती रहेंगी । 

परमेश्वर भौतिकता से स्वंथा असंपृक्त, सर्वोच्च सत्ता है। न उसकी 
सत्ता प्रकृति पर निर्भर है और न वह्थ्प्रनी स्थिति के लिए उसपर 
आश्रित है। फिर भी वह सबपर शासन करता है। वह स्वेशक्तिमान्‌ 
है, पर स्वेच्छाचारी नहीं। विधिविधान के अन्तर्गत रहकर ही वह 
अपना कार्य करता है । 

सवंशक्तिमान्‌ ब्रह्म के रहते अन्य किसी साधन की अपेक्षा क्‍यों हो ? 
जगत्‌ को ब्रह्म का परिणाम क्यों न माना जाए ? ब्रह्म की सर्वेशक्ति- 
'मत्ता इसी में है कि वह किसी के सहयोग के बिना सुष्टिरचना कर 
सके । इस शंका का समाधान करने के लिए कहा-- 

एकस्मिन्नसम्भवात्‌ ॥।४॥। 

एकमात्र (ब्रह्म) से जगत्सर्ग होना असम्भव है। 

किसी कार्य अभ्रथवा परिणाम के लिए अनेक कारण अपेक्षित होते 
हैं। प्रत्येक कार्य के लिए तीन का होना आवश्यक है। 'भोगापवर्गार्थ 
दृश्यम्‌! [यो० २। १८] के अ्रनुसार यह संसार भोग और अपवर्ग का 
साधन है। यदि भोग्य है तो उसक। भोक्ता होना आ्रवश्यक है। भोग्य और 
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भोक्ता के होने पर भोग्य को प्रस्तुत करने और दोनों का नियमन करने- 
वाली सत्ता का होना भी आ्रवश्यक है। किसी पदार्थ का उपादानकारण 
अचेतन तत्त्व होता है। चेतन तत्त्व केवल कर्त्ता या भोक्ता हो सकता 
है। ईश्वर की प्रेरणा से प्रकृति का परिणामरूप जगत्सगग जीवात्मा के 
भोग के लिए होता है । इस प्रकार परमात्मा केवल श्रकृति का नियन्ता 
और जीवात्मा उसका भोक्ता है। श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ (१-१२) में इन 
तीन कारणों एवं सत्ताश्रों का उल्लेख 'भोग्यं भोक्‍ता प्रेरयितःरज्च' 
कहकर किया गया है। ईश्वर के पूर्ण एवं भ्रःप्तकाग होने से सृष्टि में 
उपलब्ध पदार्थों का उपभोग करने के लिए उससे भिन्‍न कोई चेतन 
सत्ता होनी चाहिए अन्यथा सृष्टिरचना निष्प्रयोजन होगी। ईश्वर तो 
क्या, कोई सामान्य पुरुष भी बिना प्रयोजन के किसी काये में प्रवृत्त 
नहीं होता ।' खानेवाला कोई न हो तो कौन भोजन बनाने बेठेगा ? इस 
भोक्ता की संज्ञा जीव' है।यदि खाने के लिए कुछ न हो तो ख.,नेवालों 
को कौन बुलाकर घर में “बिठाएगा ? भोग्यरूप में प्रस्तुत 'प्रकृति' 
है । जड़ होने से वह स्वयं भोक्‍ता - नहीं हो सकती। कर्त्ता के बिना 
क्रिया नहीं हो सकती ।' कत्‌ त्वचेतन का धर्म है। अचेतन तत्त्व 
स्वयं कार्यरूप में परिणत नहीं हो सैकता। उसे गति देने तथा 
नियन्त्रित करने के लिए किसी सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌ तथा सर्व्यापक 
पुरुषविशेष का होना नितान्त आवश्यक है ।. कही 'ईश्वर' कहाता है । 
इसी प्रकार ज्ञाता-जञेय-ज्ञान; अ्रध्यापक-अध्येता-अध्ययन ; व्याख्याता- 
श्रोता-व्याख्यान; क्रेता-विक्रेता-क्रय-योग्यस्तामग्री; पालक-पालित- 
पालन-साधन; सड़क-सड़क बनानेवाले--उसपर चलनेवाले आदि जब- 
तक न हों तबतक सांसारिक व्यवहार सम्भव नहीं | सष्टिरचना में 
ईश्वर, जीव और प्रकृति तीनों कारण हैं, इनमें से किसी एक के न होने 
पर जगत्सगे सम्भव न होता । 

इस सन्दर्भ में ऋग्वेद के नासदीय सूक्त (१०-१२६) में श्राये 'तपस्तन्‌ 
महिना जायतंकम्‌' शब्द बड़े महत्त्वपूर्ण हैं। यदि ईश्त्रर न होता तो 
तपस्‌ का प्रेरक कौन होता ? तपस्‌ के अ्रभाव में प्रकृति अ्रव्यक्त रहती । 
यदि प्रकृति न होती तो तपस्‌ की क्रिया कहाँ होती और यदि जीव न 
होता तो सुष्टिरचना के निमित्त तपस्‌ की क्रिया किसके लिए होती ? 


< ८ 43234 ...+फ+-प3.3.2 <4 पाक "साफ -फनसाााा0 4०५32 


१. न हि प्रयोजनमनभिसन्धाय प्रेक्षावन्तः प्रवत्तंन्ते ' 
२. सकत्तु कव क्रिया ।--सां ० भा० २।१।१८ 
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ऋग्वेद में श्रन्यत्र (१०-१२१-१) आराया “हिरण्यगर्भ:” शब्द अत्यन्त 
सारगर्भित है। यह समस्त पद ईश्वर तथा प्रकृति के लिए प्रयुक्त संयुक्त 
'पद है जिसका श्र है--'हिरण्प (प्रकृति) को अपने गर्भ में धारण करने- 
वाला ।' प्रलयावस्था में प्रकृति परमात्मा के गर्भ में समाई रहती है । 
व्यवहार में न होने से सृष्टि की उत्पत्ति से पूर्व यह प्रकृति अब्यक्त दशा 
में होने के कारण अ्रदृश्य रहती है। ऋग्वेद के पूर्वोद्धत मन्त्र ( १-१६४- 
२०)के भ्रनुसार चेतन्यादि गुणों में सदुश, व्याप्य-व्यापक भाव से संयुक्त, 
परस्पर सहयोगी दो सत्ताएँ, अनादि मुलरूप कारण और शाखारूपी 
कार्यवक्ष अर्थात्‌ प्रकृति से सम्बन्धित हैं। इनमें से एक श्रर्थात्‌ जीव 
इस वृक्षरूप संसार में प।प-पुण्यरूप फलों को अच्छी तरह भोगता है और 
दूसरा भ्र्थात्‌ परमात्मा बलेशकर्म विपाकाशय रपरामृष्ट:' होने से फलों 
को न भोगता हुआ सर्वत्र प्रकाशित हो रहा है। इस प्रकार सच्चिदा- 
नन्दस्वरूप ब्रह्म से सच्चित्स्वरूप जीवात्मा तथा सत्स्वरूपा प्रकृति; 
जीव से ब्रह्म तथा प्रकृति और प्रकृति से ब्रह्मा तथा जीव सर्वंथा भिन्‍न 
तथा अनादनन्त होने से. तीनों नित्य हैं। सृष्टि की उत्पत्ति, स्थिति तथा 
प्रलय के लिए तीनों की भ्रप्रेक्षा है । तीनों को मानकर ही सृष्टिविषयक 
जिज्ञासा तथा शंकाओं का समाधान सम्भव है ।' 
परन्तु नासदीय सूक्त के नाम से प्रसिद्ध ऋग्वेद के कतिपय मन्त्रों 
में सतु, श्रसत्‌ आदि के निषेध--विशेषत: दूसरे मन्त्र के अन्तगंत 
'तस्माद्धान्यन्न पर: कि चनास' दब्दों से स्पष्ट प्रतीत होता है कि यह 
सारा जगत्‌ मात्र ईश्वर से. उत्पन्न हुआ है, क्योंकि सृष्टि से पूर्व अन्य 
कुछ था ही नहीं । इस आपत्ति का ऊहापोहपूर्वंक विवेचन अगले सूत्र 
में हुआ है-- 
सदसत्प्रतिषधः व्याकृतनामरूपप्रतिषधः ॥५॥ 
बेद में सत-असत्‌ आदि के निषेध. का तात्पय॑ नामरूपात्मक जगत 
का निषेध करने से है । है 


१. 76 शशाओं ताज 35 6 09855 ० 2] ढाल्थाणा,. 4 क्ा5फ्रटा$ 
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यह विचारधारा शास्त्र के मर्म को न समझने के कारण उत्पन्न 
हुई है । यहाँ जीवात्मा तथा प्रकृति के अ्रस्तित्व को नहीं नकारा गया 
है । वस्तुतः इस सूक्त में जगत्‌ की उत्पत्ति के कारणों में से परब्रह्मरूप 
निमित्तकारण की प्रधानता दर्शाई गई है। जड़ उपादान की तुलना में 
चेतन निमित्त का अ्रासन निश्चय ही ऊँचा है। मिट्टी की अपेक्षा कुम्हार 
बड़ा है। घड़ा बनने से पूर्व घड़े का ज्ञान कुम्हार के मस्तिष्क में रहता 
है। मिट्टी को हाथ लगाने से पहले वह अपने मस्तिष्क में घड़े का 
चित्रण कर लेता है। निमित्तकारण की यह प्रधानता इस सुूक्त के 
अन्तिम मन्त्र में आये “इयं विसृष्टियंत श्राबभव' शब्दों से स्पष्ट है । 
मीमांसा दर्शन के 'प्रशंसा' सूत्र (१-४-२६) में 'अयज्ञों वा एब असास।' 
अपशवो वा अन्‍्ये गो5इवेभ्य:, पशवो वा गो5श्वाः' इत्यादि वाक्‍्यों पर 
विचार करते हुए स्पष्ट कर दिया गया है कि अन्यान्य पशुओ्रों की तुलना 
में गो आदि की और इसी प्रकार गन्यान्य यज्ञों की तुलना में विधेय 
सामयुक्त यज्ञ की प्रशंसा के लिए ही अन्य पशुओं को 'अपशु' और अन्य 
यज्ञों को अयज्ञ' कहा गया हैं + यह स्तुति ग्र्थवाद है, अर्थात्‌ यहाँ 
अभीष्ट की केवल स्तुति की गई है ।« ऐसे स्तुतिवाक्य अभीष्ट के प्रति 
श्रद्धान्वित कर अनुष्ठान में प्रवृत्त करते हैं; अतः ये विधिवाक्य नहीं 
होते । इसी प्रकार प्रकृत यूक्त में 'नासदासोीन्नी सदासीत' इत्यादि में 
सत्‌-अ्रसत्‌ के अभाव का निर्देश कर तथा “तस्माद्धन्यन्न पर: कि चनास' 
जेंसे शब्दों का प्रयोग करके ब्रह्म को उत्पादक-शक्ति की प्रशंसा 
प्रधानत्व-द्योतन के लिए है, न कि सत्‌ प्रकृति आदि के निषेध के लिए। 
मीमांसकों का न्याय है--'न हि निन्‍्दा निन्दितु प्रवर्त तेषपितु स्तोतुम्‌ । 
इसी प्रकार यहाँ भी समभें--'न हि सदादिप्रतिषेधस्तान्‌ प्रतिषेद्धं 
प्रवत्त:, भ्रपितु परब्रह्म प्रशंसयितुं तस्य प्रधानत्वं द्योतयितुं वा।' 

प्रलयावस्था में सब-कुछ अ्रभावरूप नहीं हो जाता । परन्तु वह ऐसी 
सत्ता नहीं होती जैसी सर्गकाल में देखी जाती है भ्रर्थात्‌ सर्गकाल के 
समान लोक-लोकान्तर, भोक्ता आत्मा, उसके सुख ग्रादि उपभोग के 
साधन देह आदि, सूय, चन्द्र, नक्षत्र, पृथिवी, पव॑ंत, समुद्र आदि उस 
समय नहीं थे । यह सब 'नो सदासीत्‌' का व्याख्यान है अ्भिप्राय यह 
कि 'सत्‌” पद का प्रयोग यहाँ “व्यक्त! जगत्‌ के लिए हुआ है। चौथी 
ऋचा में भी 'सत्‌' पद का प्रयोग “व्यक्त के ग्रर्थों में हुआ है । 

'सत्‌” का निषेध तो समभ में श्राता है, किन्तु 'सत्‌' झौर 'अस्षत्‌' 
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दोनों का एकसाथ निषेध कैसे सम्भव है ? उधर छान्दोग्योपनिषद्‌ में 
कहा है--“कुछ लोग कहते हैं कि पहले एकमात्र असत्‌ ही रहता है। 
उस असत्‌ (अभाव) से सत्‌ (भाव) हो जाता है। है सौम्य ! ऐसा 
कैसे हो सकता है ? अ्रसत्‌ से सत्‌ कैसे हो सकता है ? इसलिए, हे 
सौम्य ! पहले सत्‌ ही था।”” वहीं पर श्रन्यत्र कहा है कि पहले अ्रसत्‌ 
ही था।* सत्‌ और असत्‌ परपस्पर-विरोधी हैं । दोनों एकसाथ कसे 
रह सकते हैं ? इतना ही नहीं, उपनिषद्‌ ने एकत्र ही असदेवेदम ग्र 
झ्रासीत्‌ तत्सदासीत्‌” भी कह दिरा । इस प्रकार जहाँ श्रुति (वेद) 'सत्‌' 
और 'असत्‌' दोनों का निषेध करत है, वहाँ उपनिषद्‌ दोनों का एक- 
साथ उपपादन करती है, इसलिए <हाँ सत्‌ और असत्‌ का निषेध होने 
से श्रापाततः 'सदसद्विलक्षण' तत्त्व की खोज में प्रवृत्त होना स्वत: 
ऋतचाओं के पूर्वापर-प्रसंग को देखते हुए सर्वथा असंगत है। विष्णु- 
पुराण में जहाँ प्रकृति-पुरुष (जीवात्मा) तथा परमात्मा का वर्णन है, 
वहाँ प्रकृति के स्वरूप का उल्लेख इन शब्दों में किया है--“ऋषियों ने 
“प्रधान! नामक जो जगत्त्‌ का अव्यक्त कारण कहा है, वही सूक्ष्म प्रकृति 
है | वह नित्य तथा सद्रप एवं असद्रप है। 

इस उलभन का कारण 'असत्‌' को अभाव का पर्याय समभना 
है । वस्तुत: 'सत्‌' व्याक्ृतनामरूप अवस्था का वाचक है और असत्‌' 
अ्व्याकृतनामरूप अ्रवस्था का | जबतक सुष्टि उत्पन्न नहीं होती तब- 
तक सूक्ष्मरूप होने के कारण ग्व्यक्त अ्रथवा अदृश्य रहती है। प्रकृति 
का त्रिग्रुणात्मक अर्थात्‌ कारणरूप में सदा विद्यमान रहना 'सद्रूप' 
कहातां है और कार्यरूप में न रहना 'असद्रप'। ऋग्वेद में उस अवस्था 
का वर्णन 'तम आसीत्तमसा गूछहमग्रे' कहकर किया है। प्रलय-दशा में 
मूल कारण (तमः) अ्न्धकार से (तमसा) ग्राव॒त्त रहता है। उस अवस्था 
में समस्त दृश्यादृश्य जगत्‌ प्रत्येक चिह्न से रहित कारण के साथ 
१. तद्धंक श्राहुरसदेवेदमग्र श्रासोदेकमेवाद्धि तीयं तस्मादसतः सज्जायत। कुतस्तु 

खलु सोौम्य ! एवं स्यथादिति। 'होवाच, 'कथमसतः सज्जायेतेति'। सत्त्वेव 

सोम्येदमग्र श्रासीदेकमेवा द्विती यम्‌ ।--- छा ० ६२।१-२ 
२, भ्रसदेवेदमग्र श्रांसीत्‌ +--छा ० ३।१६।१ 
३. श्रव्यक्त कारणं यत्तत्‌ प्रधानमृषिसत्तम:। 

प्रोच्यते प्रकृति: सुक्ष्मा नित्यं सदसदात्मकम्‌ ॥---वि० पु० १।२।१६ 


तुलना करें : निःसत्तारात्तं निःसदसन्निरसदव्यक्तमलिड्भम्‌ । 
>योगसूत्र २-१६ व्यासभाष्य 
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ह॒ हक 
प्रथमो 5ध्या य: २५ 


ग्रविभागापन्न रहता है। दूसरे शब्दों में प्रलयदशा में कार्य का श्रस्तित्व 
न रहकर केवल कारणतत्त्व अवस्थित रहता है । ऋग्वेद के इसी भाव 
का विशदीकरण मनुस्मृति में इस प्रकार किया है-- सृष्टि से पहले 
यह जगत्‌ तमोभूत (कारणरूप) होने से न किसी के जानने, न तक॑ में 
लाने और न प्रसिद्ध चिह्नों से युक्त इन्द्रियों से जानने योग्य होता है।' 
समस्त व्याकृत जगत्‌ कारण में लीन होने से ज्ञेय नहीं था, इसलिए 
कहा गया कि 'सत्‌' नहीं था; परन्तु यदि कुछ न होता तो कालान्तर 
में कहाँ से श्रा जाता ? वह कारणरूप में तत्त्वत: विद्यमान था, इसलिए 

हा गया कि 'असत्‌' नहीं था । विष्णुपुराण में जगत्सगं से पूर्व प्रलय- 
दशा का वर्णन इन छब्दों में किया है--'प्रलयकाल में दिन-रात, यु, 
भूमि आदि कुछ भी न था। उस समय श्रोत्रादि इन्द्रियों से उपलब्ध न 
होनेवाला प्रध।न (प्रकृति), ब्रह्म तथा पुरुष (जीव) ही था |” विष्णु- 
पुराण के इस वर्णन में-ऋग्वेद के नासदीय सूक्त की ध्वनि है । टीका- 
कार श्रीधर स्वामी ने प्रस्तुत .इलोक के अन्तिम चरण की. व्याख्या 
करते हुए लिखा है कि प्रलयकाले में परमात्मा, जीवात्मा तथा प्रकृति 
इन तीन तत्त्वों का अस्तित्व था ॥* प्रकृति का कार्यरूप जगत्‌ उस 
समय नहीं था । मूलतः प्रकृति शब्द-स्पशरयदि व्यक्त रूपों से रहित है। 
कारणावस्था में रहते हुए वह केवल त़िगुणात्मक है। यही उसका 
वास्तविक स्वरूप है। विष्णुपुराण के उक्तन्सन्दर्भ में २१वें इलोक में 
त्रिगुणं तज्जगद्योनि:' कहकर स्पष्ट कर दिया गया कि सृष्टि का उपा- 
दान कारण त्रिगुणात्मक जड़ प्रकृति है, चेतन ब्रह्म नहीं। स्वामी 


१. श्रासीदिदं तमोभूतमप्रज्ञातमलक्षणम्‌ । 
श्रप्रतक्‍य॑ मविज्ञेयं प्रसुप्तमिव संत: ॥---मनु ० १५ 
तुलना करें-- 
ग $000066 शाहशा6 80॥8 $87055$ 6५9८, 
श0 ॥ (6 प्रांध्श$6 50|] 607रधा। 89, 
| $९8॥7655, ०6 8079 ५४७३५ ९१८॥७(, 
निगा | 0 ॥0फा655, ज्ञात 8७६ विणा। 8 6०7. 
+_>-थि60५/८०799९०४३ ०0 २९८।९॥४० & 5(॥05, ?. 6-7 
२. नाहो न रात्रिन नभो न भूमिर्नासीत्‌ तमो ज्योतिरभूच्च नान्‍्यत्‌ । 
श्रोत्रा दिबुद्ध्यानुपलम्यमेक॑ प्राधानिक॑ ब्रह्मपुमांस्तदासीत्‌ ॥ 
+-वि० पु० १।२॥२३ 
३. 3 -:प्रधानमेव प्राधानिकं ब्रह्म च पुुमांइहचेति त्रयमेव तदा प्रलये 
आासात । 
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२६ तत्त्वमसि 


शंकराचाय को भी स्वीकार करना पड़ा--“कार्य को उत्पत्ति से पूर्व 
प्रसत्‌ कहना अत्यन्ताभाव के अभिश्राय से नहीं है। केवल नाम और 
रूप के अ्रव्याकृत होने के कारण है। उत्पत्ति से पूर्व कार्य के नामरूप 
ग्रव्याकृत रहते हैं, उत्पत्ति के पश्चात्‌ व्यक्त होते हैं । उत्पत्ति से पूर्व 
काये कारणरूप में विद्यमान रहता है ।”' हे 
विवेच्य युक्त के द्वितीय मन्त्र में सदसत्‌ के अतिरिक्त जिन वस्तुअ 
के अस्तित्व को नकारा गया है उनमें मुख्य हैं--मृत्यु, अमृत, श्रकाश 
व ग्रन्धकार में भेद तथा प्राण । ऐतरेय उपनिषद्‌ के प्रारम्भ में कहा 
है कि सर्ग से पूर्व एक परमात्मा था। अन्य कोई वस्तु गति में नहीं 
थी। कारणावस्था में होने से जगत्‌ में किसी प्रकार का व्यवहार 
सम्भव नहीं था । जब किसी का जन्म ही नहीं हुआ था तो मृत्यु केसे 
होती ? इसलिए मृत्यु नहीं थी । जब कोई न जन्म लेता था, न मरता 
था तो मृत्यु से छुटका रा पाने (मोक्ष-लाभ करने) का प्रश्न ही नहीं 
था। इसलिए अमृत नहीं था | सर्गकाल में जिन पदार्थों के कारण 
काल के दिन और रात विभाग होते हैं, वे सूर्य, चन्द्र, नक्षत्र आदि प्रलय- 
काल में नथे। दिन और रात के . 'प्रकेत' वे ही हैं जिनके होने से 
दिन और रात अस्तित्व में श्राते हैं ॥ इस प्रकार जब अभी सूर्य की 
सृष्टि नहीं हुई थी तब प्रकाश और अन्यकार में भेद कँसे हो सकता 
था ? जबतक जीवात्मा ने कोई शरीर घारण नहीं किया था, तबतक 
उसे प्राण की अपेक्षा क्यों होती ? इसलिए प्राण नहीं था। 
सर्ग से पूर्व प्रलयवस्था में भी विद्यमान जिन दो वस्तुओं (ब्रह्म 
से अ्रतिरिक्त) का निर्देश सूक्त में स्पष्ट उपंलब्ध है, वे हैं--'स्वधा* 
तथा 'रेतोधा:। वेद में स्वधा, अदिति, वृक्ष आदि अनेक नामों से 
जगत्‌ के मूल उपादानतत्त्व का निर्देश हुआ है। जगत्सग्ग से पर्व 
प्रलयकाल में भी परमेश्वर अकेल। नहीं था। 'आनीदवातं स्वधया 
तदेकम्‌” में तृतीय विभवत्यन्त 'स्वधा” पद के प्रयोग से स्पष्ट है कि 
प्रलयकाल में भी ब्रह्म के साथ-साथ प्रकृति की स्वतन्त्र सत्ता थी। 
प्रकृति के साथ ही (स्वधया) ब्रह्म विद्यमान था। एक क्रिया के साथ 


१. न ह्ययमत्यन्तासत्त्वाभिप्रायेण प्रागुत्पत्ते: कार्यस्यासद्ब्यपदेश:। कि तहि? 
व्याकृतनामरूपत्वाद्‌ धर्मादव्याकृतनामरूपत्वं धर्मान्तरं तेन धर्मान्तरेणा- 
> यमसद्व्यपदेश: प्रागुत्पते: सत एव ।--शां० भा० २।११७ 
२. प्रात्मा वे इदमेक एवाग्र श्रासीत्‌ तान्यात्किचन सिषत्‌ । ऐत ० ११ 
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दो पदार्थों का समान सम्बन्ध होने पर अ्रप्रधान (पदार्थ) के साथ 
तृतीया विभक्ति का प्रयोग होता है। इससे उन पदार्थों के निश्चित 
रूप से दो होने के साथ-साथ यह भी स्वतःरिद्ध है कि उन दोनों में 
एक मुख्य (प्रधान) अथवा उत्कृष्ट है और तृतीयान्त दूसरा अप्रधान 
ग्रथवा अपकृष्ट है। अचेतन, चेतन के अधीन और उसके द्वारा निय- 
न्त्रित होता है अ्रतः दोनों तत्त्वों में चेतन ब्रह्म उत्कृष्ट (पर) है और 
अचेतन स्वधा (प्रकृति) अपनी स्वतन्त्र सत्ता रखते हुए भी ब्रह्म की 
अपेक्षा अपकृष्ट है । उस (प्रलय ) अवस्था में स्वधा का विद्यमान रहना 
यह प्रफट करता है कि समस्त कार्य तब केवल अपने उप[दान-कारण- 
रूप में अवस्थित रहता है। यही बात 'हिरण्पगर्भ: समवत्तंताग्रे' 
(ऋ० १-१२१-१) में कही गई है । प्रकृति परमेश्वर के गर्भ में थी । 
उसे व्यक्त करके उसी के सहयोग से उसने सृष्टि की रचना की । गीता 
में कहा है कि “मेरे ग्रधीन उपादानकारण जो प्रकृति है, उसमें मैं गर्भ 
को धारण कराता हूँ । सब. प्राणियों की उत्पत्ति इसी से होती है । सब 
योनियों में जो मूर्तियाँ उत्पन्न होती. हैं, प्रकृति उनका उपादानका रण है 
और मैं बीज देनेवाला पिता हूँ ।/” इस प्रकार प्रकृृतिरूपी माता और 
परमात्मारूपी पिता के संयोग से सृष्टिरंचना होती है । 'मह॒द्‌ ब्रह्म' से 
यहाँ प्रकृति अभिप्रेत है । मूल उपादान होने से प्रकृति समस्त कार्यसमृह 
से बड़ी है। इसीलिए उसे 'महत्‌' कहा गयी हैं और कार्यरूप में वृद्धि 
का कारण होने से ब्रह्म । इस प्रकार मह॒द्‌ ब्रह्म प्रकृति का वाचक है ।* 
प्रकारानतर से इन इलोकों में निमित्तकारण के रूप में परमात्मा का 
आऔर उपादानका रण के रूप में प्रकृति का उपपादन किया है । 

सृक्तगत 'रेतोधा: आसन्‌” पदों से यह भी स्पष्ट है कि 'स्वधा' के 
अतिरिक्त 'रेतोधा:--रेतस्‌ को धारण करनेवाले जीवात्मा भी सर्ग से 
पूर्व विद्यमान थे। सायणाचार्य ने प्रकृत मन्त्र के भाष्य में लिखा है-- 


१. सम योनिमंहद्‌ ब्रह्म तस्मिन्‌ गर्भ दधाम्यहम । 
सम्भव: सर्वभूृतानां ततो भवति भारत।॥। 
सर्वयोनिषु कोन्‍्तेय मृत्तंय:ः सम्भवन्ति या:। 
तासां ब्रह्म महद॒योनिरहं बीजप्रदः पिता ॥--गीता १४।३।४ 
२. महदयोनि श्रर्थात्‌ प्रकृति मेरी योनि है। तिलक॑ : गीतारहरय, १४।३ 
छाल्बा छिावागञाब (शत) 5 ग9 छणाफ,.. 


बाएं (९: ९ ९४)।।।:।। कै €]0:] 
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तत्त्वमसि 


र्प 


“रेतसो बीजभूतस्य कर्मणो विधातारः भोक्‍्तारइच जीवा श्रासन्‌ 0” 
इस विवेचन से स्पष्ट है कि सर्गकाल में ब्रह्म स्वयं जीवरूप में 
परिणत नहीं हुआ । ब्रह्म के साथ-साथ जीव पहले से विद्यमान थे । 
बहुवचनान्त 'रेतोधा:' से यह भी स्पष्ट है कि ये जीव संख्या में अनेक 
या असंख्य थे । इस प्रकार इस सूक्त में विस्पष्ट शब्दों में ईश्वर, जीव 
तथा प्रकृति के अ्रनादित्व के सिद्धान्त का प्रतिपादन हुआझ्ना है । 

प्रलय के पश्चात्‌ तथा सर्ग से पूर्व शरीरधारी न होने के कारण 
प्रलयकाल में जीवों की नामरूप पहचान नहीं की जा सकती । उस 
अ्रवधि में वे मूच्छित ग्रथवा सुषुष्ति की श्रवस्थ। में निष्क्रिय पड़े रहते 
हैं । जगत्सगं में भ्रव्यक्त न रहकर सब-कुछ व्यक्त हो जाता है । प्रकृति 
अनेकविध नामरूप धारण करने लगती है। जीवत्माएँ अपने-अपने 
कर्मों के अनुसार भौतिक शरीरों में प्रविष्ट होती हैं और इस प्रकार 
सृष्टिक्रम चालू रहता है। 

सर्गकाल में उपलब्ध अनेक वस्तुओं का निषेध प्रकारान्तर से प्रलय- 
काल की अ्रवस्था का संकेत करने के लिए किया गया है। प्रकृति तब 
भी विद्यमान थी, परन्तु सूक्ष्मात्िसूक्ष्म होने के कारण वह ज्ेय नहीं 
थी। मिश्रवासियों के अनुसार एक समय ऐसा था जब न धरती थी, 
न भ्राकाश, सब-कुछ गहरे अन्धकार में डबरा था। अन्ततः परमात्मा ने 
सृष्टिरचना की इच्छा की। उसने ईक्षणकिया' और उसकी पूर्वकल्पना 
के अनुसार सृष्टि बन गई ।* 

द्वितीय ऋचा के उत्तराध॑ में प्रतिपादित अर्थ को तृतीय ऋचा में 
और अधिक स्फूट करके प्रलयकाल की अवस्था को स्पष्ट किया है । 
इस ऋचा में जगत्‌ के मूल उपादानकारण के लिए ' तमस्‌' शब्द का 
प्रयोग हुआ है । इस ऋचा के भ्रन्तिम चरण में प्रलयकाल के ग्रनन्तर 
प्रानेवाले सर्ग का ग्राभास दिया गया है । 'तपस्तन्महिना जायतंकम्‌” इन 
शब्दों से स्पष्ट है कि प्रलय-दशा में मूल उपादानकारण के साथ एकी- 
भूत हुआ जगत्‌ तैजोमय ब्रह्म की महिमा अर्थात्‌ संकल्पात्मक प्रेरणा 
के द्वारा पुनः उत्पन्न हो जाता है। तात्पय॑ यह कि जिस दृश्यमान काये 
जगत्‌ को मूल उपादान कारण ने अपने भीतर छिपाया हुआ था वह 


१. त्दक्षत बहु स्याम्‌ प्रजायेयेति |--छा ० ६।२१३ 
२. यथापूर्वमकल्पयत्‌ +--ऋ० १०।१६०।३ 
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सर्गकाल में परमात्मा की प्रेरणा से अपने कारणरूप से कार्यरूप में आा 
जाता है । 
चतुर्थ ऋचा में इस बात का विवेचन करके कि अव्यक्त मूल उपा- 

दान को उसके अचेतन होने के कारण सर्गोन्मुख होने के लिए चेतन 

संकल्प और प्रेरणा की अपेक्षा है, पंचम ऋचा द्वारा अदिसगं के सम्बन्ध 

में और ग्रधिक प्रकाश डालने के साथ-साथ सर्गकाल के उपसंहार के रूप 

में चेतन तथा अ्रचेतन की स्थिति स्पष्ट करते हुए यह घोषणा कर दी 

गई कि क्योंकि चेतन की प्रेरणा के बिना अचेतन प्रकृति स्वतः कुछ नहीं 

कर सकती, इसलिए उसका नियन्ता चेतन ब्रह्म उसकी अपेक्षा उत्कृष्ट 

है। पाँच ऋचाशं के द्वारा प्रलय॒ और आदिसर्ग के सम्बन्ध में कुछ 

निर्देश दिये गये । फिर छठी और सातवीं ऋचाओं के द्वारा इसकी 
अधिक व्याख्या की गई। छठी ऋचा में पूछा गया--“यह विचित्र 
सृष्टि कहाँ से उत्पन्न हुई.? कौन इसे धारण करता है ? कौन इसका 
स्वामी है ?” इत्यादि । सूक्त की अन्तिम ऋचा में इसका उत्तर देते 
हुए कहा गया--“यह विविध सृष्टि जहाँ से उत्पन्न होती है, जो इसे 
धारण करता है और अन्ततः जिसमें -विलीन हो जाती है, वह स्वे- 
व्यापक परमात्मा है | 

इस प्रकार इस सुक्त में उप।दानरूप श्रकृृति, उसके भोक्ता जीवात्मा 

आर सबके नियामक परमात्मा--इन तीनों अ्रनादि सत्ताओं का स्पष्ट 
वर्णन किया गया है। ईश्वर विश्व-सम्बन्धी व्यवस्था के अन्दर इस 
विश्व को इसके परम-आआाधार के रूप में धारण करता है, 'प्रलय होने 
पर समेटकर अपने भीतर धारण किये रहता है श्रौर ग्रागामी सर्गकाल 
में इसे पुनः अव्यक्त से व्यक्त कर देता है। भ्रनादि काल से यह क्रम 
चलता आया है और अनन्त काल तक चलता रहेगा। रामानुज के 
अनुसार “प्रकृति तथा जीव पूर्णतः परमात्मा के अधीन हैं जो ग्रन्तर्यामी 
रूप में समस्त जड़-चेतन का नियमन करता है ! ग्रनादि काल से इनकी 
ग्रपनी स्वतन्त्र सत्ता है और किसी भी अवस्था में उनका ब्रह्म में विलय 
नहीं होता । प्रलयकाल में जब वे न/|मरूप खोकर कारणावस्था को प्राप्त 
होते हैं तव भी परमात्मा बीजरूप में प्रकृति तथा जीवों को अपने 
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भीतर धारण किये रहता है ।”' प्रलय के बाद जगत्सगं होने पर 
अव्यक्त प्रकृति व्यक्त होने पर इन्द्रियों का विषय बन जाती है और 
जीवात्मा अपने-अपने कर्मों के भ्रनुरूप देह धारण करके प्व्॑जन्म में 
किये कर्मों का फलोपभोग करने श्रौर भविष्य के लिए कर्म करने में 
प्रवत्त हो जाते हैं । 

परमात्मा की सर्वशक्तिमत्ता को देखते हुए उसे किसी अन्य पदार्थ 
की भ्रपेक्षा नहीं होनी चाहिए--पूर्वपक्ष के रूप में इसे अगले सूत्र में 
उपस्थित किया है-- 

बाह्यनि रपेक्षं ब्रह्म सर्व शक्तिमत्त्वात्‌ ॥६॥। 

परमेश्वर सर्वशक्तिमान्‌ है। उसके जो स्वाभाविक कर्म हैं--जंसे 
सृष्टि की उत्पत्ति, स्थिति तथा प्रलय क रना--उनके करने में उसे किसी 
के साहाय्य की अपेक्षा नहीं होनी चाहिए । इन्हें वह श्रपने स्वभावगत 
सामर्थ्य से कर सकता है। यदि वह भी हमारी तरह बाह्य पदार्थों के 
बिना सृष्टि-रचना नहीं केर सकता तो परमात्मा में और जीवात्मा में 
क्या भेद रह जाता है और फिर 'सर्वशक्तिमान्‌' शब्द का क्या श्रर्थ रह 
जाता है ? परमेश्वर की सर्वरशक्तिमत्ता इसी में है कि वह अ्रकेला जो 
चाहे सब कर सकता है। इस मंत्र 'का विवेचन अगले सूत्र में किया 


न सर्वशक्षितम त्वादसतों भाव: ॥॥७॥। 
सर्वशक्तिमान्‌ असत्‌ (श्रभाव) को सत्‌ (भाव) नहीं बना सकता। 
'सर्वशक्तिमान्‌' का यह श्रर्थ नहीं कि परमात्मा जो चाहे कर सकता 


है । यह ठीक है कि उसके ऊपर कोई नहीं है, तथापि यह समभ लेना 
कि वह जो करे सो न्याय, भूल होगी। वह वंधानिक सम्राट्‌ है जो 


० न ल-नतान कट 
१. पल (500 क्षा्त प्रकार) काल थराधालेंए १०कुशाततशा। ता. थ्रात 
50056 ४ंशा। ६0 606 7.00 जशश0 फला५8665 थात॑ 7065 ॥॥ (785, 
प्राधटाव ात गरधशवाला।ंतं, 85 4। | क।!।!। ०:। कह -। न 
शा, वाला वात॑जतपब कपं॥शा०० 435$ 0०: (06 गा वा 
ह#लायरए शा जो] तरल 96 थापरालं। 7650४९प 00 छा्यागका, 

गा एा8]899 इध० जरांजा ०0०एप्रा$5 ४ 06 शात 0 वा एणा6 
9०00, 0950९00० ०0 ॥8॥65 270 ६075 65937ु€थ. एशशा पाला 
छाशीशक्षा ए०गाधां।5 शांतात 5९/ गरशांश का6 $500[5 ॥ ३ 'छोंब 


0 ४९६० ९०0 0०ा- 
---२86॥8ा07थ्राशक्षा : छिक्षा॥850078, ९. 53-54 
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संविधान के अन्दर. रहते हुए शासन करता है। उसे श्रंपने प्वंघोषित 
नियमों का उल्लंघन करने भ्रथवा यदच्छणा उनमें संशोधन-परिवर्धन 
करने का अधिकार नहीं है। अपने ब्रह्मसृत्र के भाष्य में बलदेव ने 
'स्वंधर्मोपपत्तेश्च” (२-१-३७) इस सूत्र की व्याख्या करते हुए लिखा 
है कि इस सूत्र का यही अ्रभिप्राय है कि परमात्मा पूर्ण न्‍्यायकारी 
होते हुए भी अपने भक्तों पर विशेष अनुग्रह कर सकता है।' ऐसे 
परमात्मा को सांसारिक प्रशासकों से अच्छा नहीं माना जा सकता । 
जीवात्मा के कर्म स्वातन्त्रय को छीनकर उसे भ्रपनी इच्छानुसार कर्म 
में प्रवृत्त करने, कृतहानि या अक्ृताभ्यागम का विचार किये बिना 
कर्मफल देने जैसे मनमाने कार्य करने की उसे छूट नहों है । 

वस्तुत: अपने गुण-कर्म-स्वभाव तथा सृष्टिक्रम के विरुद्ध वह कुछ 
नहीं कर सकता । कारण के बिना कार्य, अभाव से भाव की उत्पत्ति, 
आदि अनेक ऐसे काये हैं जिन्हें वह नहीं कर सकता। अ्रसम्भव को 
सम्भव वनाना उसकी शक्ित से बाहर है। ईसाई सन्त तथा विचारक 
सेंट थामस ने लिखा है कि परमेश्वर भूतकाल को नष्ट नहीं कर 
सकता। न स्वयं पाप में प्रत्॒त्त हों सकता है और न अपनी सत्ता को 
नष्ट कर दूसरा ईश्वर बना सकता हैं#“प्लेटो का कथन है कि पर- 
मात्मा भिथ्या-प्राचरण नहीं कर सकता, न कीई ऐसा काम कर सकता 
है जो उसके शुभ गुणों के विरुद्ध हो ।* 

परमात्मा अलादीन के लेम्प की तरह सव-कुछ नहीं दे सकता । न 
वह जादूगर की तरह सूर्य को जहाँ चाहे वहाँ रोक देने या बन्दृक की 
गोली को चलने के बाद बीच में रोक देने जंसे तमाशे कर सकता है । 


१. राधाकृष्णन : ब्रह्मसूत्र, २।१।३७ 
२. पह6 द्भाा0 णात0 6 988४, ०णााता। आ, ॥806 ॥॥006- (00 
0०7 78|06 52 ॥0 ७४५.-- 807 थ॥0 ॥२ए५5८। : 
प्ांश09 ण॑ ४६४/८४९०० 7005079॥9, ?. 480 
२० छत, फ्ाा व्या ए०णए वाबशं॥5 000 शा! ७९ शाताए्‌ (0 ॥6, 
जाना गा एणत$ 0 ॥ 666१६ 0 (0 एछए ि। & शाभायागा 0 
गरा॥5९--$०४ 7]80 : (२७छफ्ा० का जंए७ उाल्य 70)80820८5, 
वाक्मा5॥6१ 99 8. 307८४, 2. 285. 
(क (506 7658006 शाएंपं(ए 40 8 छ०४॥(0(९७ ?---.,0॥560॥ 
(था पस&6 एछा00प०७ ६ ४४०6 एज ॥९ टक्यात0 हर ? 
(था स& रणाहाएटा 8 एंधा8।९ 905८ थाए ([00 8065 (02९०८ 
शआ०णंत 0८ आगांल एभ्या (6 (४0 ? 
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यह सर्व॑मान्‍्य सिद्धान्त है कि ग्रभाव कभी भावरूप में परिणत नहीं हो 
सकता और न भाव ही कभी अ्रभावरूप हो सकता है।' अभाव केवल 
अभाव है। जिसकी अपनी सत्ता नहीं, उससे सद्रूप जगत्‌ कंसे बन सकता 
है ? प्रलयावस्था में स्वधा--जगत्‌ के उपादानकारण प्रकृति के साथ 
परमात्मा सदा अवस्थित रहता है। सर्गकाल में उस्ती अव्यक्त प्रकृति 
को कार्यरूप में परिणत कर वह जगद्गचना करता है। प्रकृति को 
नियन्त्रित करनेवाली शक्ति के रूप में सच्चिदानन्द परब्रह्म का श्रस्तित्व 
प्रमाणित होता है, अभाव को भावरूप करना अथवा स्वयं भ्रभोतिक 
होते हुए भी अपने में से जगत्‌ के उपादान प्रकृति का सृजन करना 
उसकी शक्ति से बाहर है । 
नादृष्टत्वात्‌ ॥5५॥ 
न देखे जाने के कारण भी (असत्‌ से सत्‌ नहीं हो सकता) । 
ग्रभाव से भाव की उत्पत्ति होना कहीं देखने में नहीं ग्राता । ऐसा 
कार्य-कारणभाव कहीं नहीं देखा जाता । यदि ग्रभाव से भाव की उत्पत्ति 
सम्भव होती तो किसी कार्य के लिए कारण खोजने की आवश्यकता 
न होती । दूध के बिना दही/ मिट्टी के बिना घड़ा, सूत के बिना वस्त्र 
और बीज के बिना वृक्ष बनते" किसने देखा है ? ऐसा होने लगे तो 
कार्य-कारण की व्यवस्था ही नष्ट हो जाए, किन्तु ऐसा कहीं नहीं देखा 
जाता । कहा जा सकता है कि जबतक : बीज का अपना स्वरूप बना 
रहता है तबतक उससे अंकुर नहीं फूटता । जब गल-सड़कर वह अपने 
स्वरूप को खो बंठता है, श्रर्थात्‌ नष्ट होकर अभाव की स्थिति में आा 
जाता है तभी अंकुर फूटता है । बीज को तोड़कर देखें तो उसमें अंकुर 
कहीं नहीं दीख पड़ता । इससे प्रमाणित होता है कि अंकुर का कारण 
बीज नहीं, बीज का अश्रभाव है। इस प्रकार अ्रभाव से भाव की उत्पत्ति 
सिद्ध है । किन्तु यदि भ्रभाव से भाव की उत्पत्ति सम्भव है तो बीज की 
प्रावर्यकता ही क्या है ”? बीज का न होना या गल-सड़कर नष्ट हो 
जाना दोनों अवस्थाओं में बीज का ग्रभाव समान है । तब बीज के बिना 
ग्रथवा गले-सड़े, घुने हुए या जले हुए बीज से भी अंकुर उत्पन्न हो 
जाना चाहिए। इतना ही नहीं, एक पौधे के बीज से दूसरे पौधे की-- 
आराम की गुठली से जामन की, नींबू के बीज से कटहल या गजन्‍ने की, 


१. नासतो विद्यते भावो नाभावो विद्यते सतः ।---गीता २।१६ 
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बेर से अंगूर की उत्पत्ति हो जानी चाहिए, परन्तु ऐसा कभी नहीं 
होता । लोकोक्ति प्रसिद्ध है--बोये पेड़ बबूल के श्राम कहाँ से खाय' ? 
नस्तुतः नष्ट बीज से उत्पत्ति नहीं होती । बीज का गलना उसका नष्ट 
होना नहीं, अंकुर की उत्पत्ति के लिए अवस्थान्तर को प्राप्त होनामात्र 
है । उसके आवश्यक तत्त्व सदा बने रहते हैं । यदि बीज के उपमर्दकाल 
में सहयोगी कारणान्तरों की उपस्थिति को आवश्यक माना जाता है तो 
अभाव से भाव की उत्पत्ति का सिद्धान्त तत्काल उखड़ जाता है, क्योंकि 
उपमर्द के सहयोगी कारणान्तर- मिट्टी, नमी, गरमी ग्रादि सभी भाव- 
रूप हैं। वस्तुत:ः बीज और बीज के सहयोगी वे भावरूप कारण ही 
भावरूप अंकुर के उत्पादक होते हैं । 

इसी विषय में अन्य हेतु प्रस्तुत करते हैं-- 

अभावत्वाविशेषात्कारणविशेषानथेंक्यम्‌ ॥६॥ 

अभाव के सवंत्र समान होने से कारणविशेष की कल्पना करना 
व्यर्थ है । 

यदि अभाव से भाव की उर्त्पत्ति होती हो तो किसी कार्य के लिए 
विशेष कारणों का उपादान खोजना “निरर्थंक हो जाए। तब दही 
के लिए दूध की, घड़े के लिए मिट्टी की, चूड़ियों के लिए सोने या काँच 
की और मकान के लिए ईंट, सीमेण्ट ग्रादि कीआवश्यकता क्‍यों हो ? 
ऐसा इसलिए आवश्यक है क्योंकि हम जानते हैं कि कार्यविशेष के लिए 
कारणविशेष का होना अनिवाय॑ है। चाहे जिस कार्य के लिए चाहे जिस 
उपादान का ग्रहण नहीं किया जा सकता । प्रत्येक कारण से प्रत्येक काये 
की सिद्धि नहीं की जा सकती ।' यदि अभाव से वस्तुओं की उत्पत्ति 
हो सकती है तो पौधे को अंकुरित करने के लिए बीज के रूप में शश- 
श्रद्धा काम दे सकता था। तब 'जंसा बोझ्ोगे वसा काटोगे” का क्‍य। 
अर्थ रहता ? परन्तु देखा यह जाता है कि काँटे भी काँटेदार पेड़ों पर 
ही उगते हैं, उनपर नहीं जो काँटेदार नहीं हैं। यदि यह कहा जाए 
कि विशिष्ट गुणों से युक्त विभिन्‍न प्रकार के अभाव होते हैं तो वे 
ग्रभाव न रहकर स्वतः भावरूप हो जाएँगे । 

इसी विषय में कुछ और हेतु अगले सूत्रों में प्रस्तुत हैं-- 


१. सर्वत्न स्वंदा सर्वासम्भवात्‌ । सां० १११६ (८१) 
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ग्रविद्यमानार्थ कल्पनायां सर्वार्थ सिद्धिप्रसद्भ: ॥१०॥ 
यदि अभाव से भाव की उत्पत्ति मानी जाए तो कुछ भी भ्रलभ्य न 
रहे, किंन्तु ऐसा कहीं नहीं देखा जाता । 
यदि अ्रभाव अथवा कल्पना से पदार्थ उपलब्ध हो सकते हों तो 
किसी कार्य की सिद्धि के लिए प्रयत्न क्यों आ्रावश्यक हो ? क्यों तदर्थे 
प्रपेक्षित उपादान एवं साधन जुटाने पड़ें ? खेत में बीज डाले बिना घर- 
बैठे किसान के वर में अन्न से भण्डार भर जाएँ थ्रौर मिट्टी के बिना 
कुम्हार के घर में बत॑नों के ढेर लग जाएँ । इच्छा होते ही अभीष्ट की 
प्राप्ति हो! जाया करे । रामानुज के अनुसार, यदि कारण के बिना कार्य 
की सिद्धि सम्भव हो तो सर्वंधा निष्क्रिय लोग भी बेठे-विंठाये अभि- 
वांछित कार्यों में अरनायास सफलता प्राप्त कर लिया करें-यहाँ तक 
कि बिना किसी पुरुषार्थ के किसी-न-किसी जन्म में मोक्ष पाने में भी 
सफल हो जाया करें; किन्तु ऐसा होता नहों । 
अभावाद्भावोत्पत्तावभावरूपोपपत्ति :॥११॥ 
प्रभाव से भावरूप होने पर कार्य ग्रभावरूप होना चाहिए । ( किन्तु 
ऐसा कहीं नहीं देखा जाता ) 4 
परस्पर विलक्षण वस्तुओं में कार्य-का रण-सम्बन्ध नहीं होता, क्यों- 
कि उपादान कारण के गुण-कर्म-स्वभाव उसके कार्य में तत्त्वत: अवश्य 
होते हैं ।' हार श्रादि को मिट्टी का औरु घड़े भ्रादि को सोने का विकार 
नहीं माना जा सकता, क्योंकि मिट्टी से बनी चीज़ मिट्टी जेंसी और 
सोने से बनी सोने जैसी अ्रवश्य होती है। तदनुभ्ार श्रभाव से उत्पन्न 
पदार्थ अभावरूप होने चाहिएँ। परन्तु समस्त आनुभविक जगत्‌ भाव- 
रूप दीख पड़ता है, इससे सिद्ध है कि श्रभाव कभी भावरूप नहीं हो 
सकता । । 
श्रब सृष्ट्युत्पत्ति की प्रक्रिया बताते हैं-- 


संयोगवियोगाभ्यां सृष्टि: ॥१२॥ 

(परमाणओं के) संयोग (संब्लेषण) तथा वियोग (विश्लेषण) 
से सृष्टि की रचना होती है । 

विश्व का विकास एक व्यवस्थाविशेष के अनुसार ही होता है। 
परमेश्वर के ईक्षण द्वारा क्षोभ उत्पन्न होने पर जब प्रकृति को 


१. कारणगुणपूर्वकः कार्यंगुणो दृष्ट: ।--वे ० २।१४२४ 
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साम्यावस्था भंग होती है और वह व्यक्तावस्था की श्रोर श्रग्नसर होती है 
तो सबसे पहले महत्‌ की और तदनन्तर अहंकार की उत्पत्ति होती है। 
अहंकार से प्रकृति में प्रथकता का भाव उत्पन्न होकर तत्त्व तन्मात्र के 
सूक्ष्मतम अवयवों के रूप में ग्राता है। मृलत: सत्त्व-रजसू-तमस्‌ के 
साम्य से उत्पन्न होने के कारण परमाणु प्रकृति का परिणाम अथवा काय॑े 
है। प्रकृति की कार्यावसस्‍था में परमाणु सृष्टि का उपादान है । परमाणु 
से नीचे कार्यंसूष्टि की रचना सम्भव नहीं । इस प्रकार कार्यावस्था में 
प्रकृति का सूक्ष्मतम अ्वयव होने और स्थूलाकार जगत्‌ की उत्पत्ति में 
कारण होने से द्रव्य की परमाणु-अवस्था को भी प्रकृति श्रथवा मूल 
उपादान कहा जाता है। वास्तव में तम्मात्र के रूप में उद्भूत होने से 
स्वयं प्रकृति का कार्य तथा साथ ही स्थूलाकार जगत्‌ का उपादान कारण 
होने से परमाणु प्रकृति-विक्ृति की अवस्था में ञ्रा जाते हैं। इन्हीं 
परमाणुओं के विभिन्‍न अनुपात और रूपों में संयुक्त होने से स्थूलाकार 
जगत्‌ की रचना होती है। 

स्थूल प्रकृति से निर्मित विविध॑-जगत्‌ सूक्ष्मभूतों के संयुक्त रूपों 
से मिलकर बना है। सबसे पहले भ्राकाश उत्पन्न होता है ।' उसके 
अनन्तर अन्य तत्त्व क्रमशः प्रकाश में ञ्ौते हैं। ग्राकाश से वायु, वायु 
से अग्नि, अग्नि से जल और जल से प्ृथिवी का प्रादुर्भाव होता है ।* 


१. वस्तुतः: आकाश उत्पन्न नहीं होता । उत्पन्न होनेवाला पदार्थ सदा सावयव 
और परिणामत: परिच्छिन्‍्न तथा नाशवान्‌ होता है, जबकि आकाश निरव- 
यव, व्यापक तथा अविनाशी हैं। यदि आकाश न हो तो प्रकृति और परमाणु 
कहाँ ठहरें ? इसलिए आकाश सदा विद्यमान रहता है, उसकी उत्पत्ति नहीं 
होती । प्रलयदशा में मूल उपादान तत्त्वों से जो आकाश भरा रहता है, सगगंदशा 
आने पर मूलतत्त्वों के जगद्रूप में परिणत हो जाने से बह प्रकट जंसा हो जाता 
है, यह प्रकट होना ही उत्पन्न होना कह दिया जाता है। उत्पन्न होनेवाले 
समस्त पदार्थों का आकाश के साथ सम्बन्ध निश्चितरूप से बना रहता है । 
इस सम्बन्ध के कारण प्रत्येक पदार्थ की उत्पत्ति का उपचार आकाश में हो 
जाता है। जीना-मरना देह का धर्म हैं। परन्तु व्यवहार में हम 'देवदत्त मर 
गया' कहते हैं। शरीर के सम्बन्ध से नित्य आत्मा में यह व्यवहार गौणरूप 
से होता है। आकाश का उत्पन्न होना भी इसी प्रकार गौणरूप से कथन 
किया गया है । | 

२. तस्माद्वा एंतस्मादात्मन श्राकाञः संभृतः भ्राकाशाद्वायुः वायों रग्निर ग्ने राप: 

... भ्द स्यः पृथिवी पृथिव्य झोषधय: झ्रोषद स्‍्योडन्नमन्‍्नाद्र तः रेतसः पुरुष:। 

ह त० ११ 
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स्थूल तत्त्व परिवतनों (परिणामों) के द्वारा भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार की 

वस्तुझ्नों को उत्पन्न करते हैं। प्रकृति निरन्तर अवस्था के परिवतंन में. 
से गुज़र रही है। प्रलय में सृष्टिरचना की व्यवस्था सर्वंथा विपरीत 

दिशा में होती है | प्रलयदशा में परमाणुओ्रों के वियोग अथवा विश्लेषण 

के द्वारा पृथिवी पुनः: जल में परिणत हो जाती है, जल अग्नि में, अग्नि 

वायु में और वायु आकाश में ।* 


चेतनानधिष्ठितस्याचेतनस्य 

प्रवत््यनुपपत्तेस्तन्निमित्तमीइवर: ॥१३॥। 

चेतन निरपेक्ष प्रकृति को प्रवृत्ति न होने से ईश्वर जगत्‌ का निमित्त 
कारण है । 
प्रत्येक कायें के कारण जड़ और चेतन दो भागों में विभाजित रहते 
हैं। केवल जड़ उपादान-तत्त्व से चेतन की प्रेरणा के बिना जगत्‌ की 
रचना नहीं हो सकती । किसी कार्यविशेष के लिए की जानेवाली विशिष्ट 
क्रिया का नाम “प्रवृत्ति! हैं ७ जड़तत्त्व में ऐसी क्रिया चेतन-सम्बन्ध से 
हो पाती है, स्वतः नहीं । इसीलिए जड़तत्त्वों से निर्मित मृत शरीर में 
स्वत: प्रवृत्ति नहीं देखी जाती । चेंतन-आत्मा यह विचार करता है कि 
मुझे अमुक कार्य करना है । तब उसके लिए, अपेक्षित सामग्री को एकत्र- 
कर उसके परिणाम के अनुकूल प्रवृत्ति (क्रिया) को उत्पन्न करता है । 
इस प्रकार अभिलषित कार्य सामने आ जाता है । 

जिन तत्त्वों के संयोग-वियोग से सृष्टि की रचना हुई है वे सब 
अचेतन हैं। इसलिए वे स्वयं श्रपना विकास नहीं कर सकते । चेतन 
प्रेरणा के बिना प्रकृति स्वतः जगद्गूप में परिणत नहीं हो सकती । 
प्सकत्त कंव क्रिया' इस न्याय के अनुसार कर्त्ता के बिना कोई क्रिया 
नहीं होती और न क्रियाजन्य किसी पदार्थ की रचना होती है। जिन 


१. तुलना करें, ड्यूसन--इस प्रकार का मत सम्भवत: क्रमिक़ विकास की 
शिक्षा की प्रेरणा के ऊपर तथा तत्त्वों के विलय के विषय पर भी कुछ प्रकाश 
डाल सके जिसके विषय में हमें और कुछ ज्ञान नहीं है; इस प्रकार का पर्य- 
वेक्षण कि ठोस पदार्थ जल में घुल जाते हैं, एवं जल गरमी पाकर वाष्प के 
रूप में परिणत हो जाता है, अग्नि की लपटे वायु में विलीन हो जाती हैं ओर 
वायु ऊँचाई के अनुसार अधिकाधिक रूप में सूक्ष्म होता हा आाकाओ में 
विलीन हो जाता है, हमें की पार आ+४4 ५३४: मं “के के 

क्रम से जगत्‌ की उ 
सके और इसके विपरीत मिशन पड 


सके, यह समन है: 2/950030 
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पृथिवी आदि पदार्थों की संयोगविशेष से रचना होती है वे ग्रनादि 

नहीं हो सकते । जो संयोग से बनता है उसका संयोग करनेवाला उससे 

भिन्‍न कोई दूसरा अ्रवश्य होता है। घी, सूजी, चीनी आ्रादि को पास- 

पास रख देने पर हलवा नहीं बन जाता; हल्दी; चूना और नींबू को 

एकसाथ रख देने से रोली नहीं बन जाती; कागज़, ब्रुश और रंग 

पास-पास रख देने से चित्र तैयार नहीं होता; कागज, लेखनी और 

स्याही एकत्र रख देने से पुस्तक नहीं लिखी जाती । इसी प्रकार जड़ 

परमाणुओों को ज्ञान और युक्ति से मिलाये विना सृष्टि की रचना नहों 

हो सकती | मकड़ी के देह से जाला बनता है, परन्तु तभी तक जबतक 

क्रिया का प्रेरक चेतन आत्मतत्त्व वहाँ बंठा है। मकड़ी का मृत शरीर 

जाला नहीं बना सकता, यद्यपि वे तत्त्व तब भी ज्यों-के-त्यों विद्यमान 

रहते हैं। ऐसे ही कारणरूप में विद्यमान जगत्‌ चेतन की प्रेरण। के 

बिना जड़ उपादान-तत्त्व सै/कार्य रूप में परिणत नहीं हो सकता । 

लोक में चेतन मानव द्वार्रा की गई रचनाश्रों में व्यवस्था व प्रयो- 
जन प्रत्यक्ष देखा जाता है। कोईबमी अच्चेतन पदार्थे बिना किसी बुद्धि- 
सम्पन्न की प्रेरणा के अपने अन्दर से ऐसे प॒दार्थ उत्पन्न नहीं कर सकता 
जो मनुष्य के प्रस्तुत उद्देश्यों की सिद्धित्में,लहायक हों। ऊँचे-ऊँचे 
मकानों, प्रमोद उद्यानों, सुख-सुविधा के प्रसाधन्नों, नहरों, सड़कों ग्रादि 
का निर्माण मेधावी कलाकारों के द्वारा ही सम्पन्न होता है जिनका 
उद्देश्य अनेकविध कष्टों को दूरकर सुख प्राप्त कराना है। अनुभव हमें 
बताता है कि मिट्टी भी भिन्‍न-भिन्‍न आक्ृृतियाँ तभी धारण करती है 
जब कुम्हार इस कार्य में प्रवृत्त होता है। यह प्रयोजन व व्यवस्था 
केवल मानव-रचन॒श्रों में ही नहीं, अपितु तियेक प्राणियों की रचनाओं 
में भी देखी जाती है। प्रसव से पूर्व सामान्य चिड़ियाँ घोंसला बनाने में 
तत्पर देखी जाती हैं। बया जंसा छोटा-सा पक्षी अत्यन्त सुन्दर, 
कलात्मक तथा सुदृढ़ घोंसला बनाता है। व्यवस्था के साथ किसी 
विशेष प्रयोजन से रचना करना चेतन के द्वारा ही सम्भव है, जड़ पदार्थों 
में स्वतः ऐसी प्रवृत्ति नहीं हो सकती । | 
इस संसार के सम्बन्ध में भी ठीक यही वात है । सृष्टि की रचना 

ज्ञानपूर्वक व्यवस्थामूलक है, श्राकस्मिक नहीं । जगत्‌ के मूल उपादान 
जड़तत्त्व स्वयं व्यवस्थित जगत्‌ की रचना नहीं कर सकते। लोक- 


लोकान्तरों की रचना जो भाग जनक कौशल (दीख पड़ता है वह 


रे८ तत्त्वमस 


किसी सर्वज्ञ सवंशक्तिमान्‌ चेतन तत्त्व की अपेक्षा रखता है । परोक्षरूप 
में मूल उपादान-तत्त्वों को सर्वेत्र-संदा प्रेरणा देनेवाला ब्रह्म ही इस 
जगत्‌ का निमित्त कारण है। जुण्डकोपनिपद्‌ में कहा है कि “पुमान्‌--- 
परमात्मा योषित्‌--प्रकृति में प्रेरणारूप रेत: सिचन करता है और इस 
प्रकार पुरुष से समस्त प्रजा प्रसूठ होती है ।' जगत्सग्ग के लिए ईक्षण 
द्वारा प्रकृति में प्रेरणा देना ही रेत:सिंचन है। 
निमित्तकारण उपादान-तत्त्वों से नामरूप की सुष्टि करता हुआ 
स्वयं अविकारी एवं अपरिणामी रहता है। अपने बनाये पदार्थों पर 
अपनी बुद्धि, कौशल तथा सामथ्य की छाप छोड़कर वह उनसे ग्रलग 
रहता है--उनमें भागीदार नहीं होता । इसीलिए उसे जानने और पाने 
के लिए प्रयास अपेक्षित है । 
जड़ तत्त्वों को स्वतः कार्यरूप में परिणत होते देखा जाता है, कति- 
पय दुृष्टान्तों द्वारा इसकी पुष्टि करते हुए पूर्वपक्ष प्रस्तुत करके उसका 
समाधान करते हैं+- 
श्रनिमित्ततो भावोत्पत्ति:'क्षी रादिवद्‌ द्रव्यस्य स्वभावविशेषात्‌ ॥१४॥ 
निमित्तका रण के बिना,[ग्धादि के समान, द्रव्यों के स्वभावविशेष 
के कारण सृष्टिरचना सम्भव हैं । 
प्रकृति का ऐसा स्वभाव है किल्‍वह जगद्गप में परिणत हो जाती है 
इसके लिए किसी चेतन की प्रेरणा अपेक्षित नहीं । किसी वस्तु के 
स्वभाव में कोई बाधा नहीं डाली जा सकती । दूध स्वयमेव दही में 
रिणत हो जाता है। गाय आदि पशु घास खाते हैं । बह घास स्वत 
दूध के रूप में परिणत हो जाती है । चुम्बक बिना किसी चेतन प्रेरणा 
के लोहे को आकर्षित करता है। इसी प्रकार प्रकृति के परमाणु 
स्वभाव से ही जगद्गूप में प्रादुर्भत हो जाते हैं। इसमें किसी चेतन की 
प्रेरणा के लिए कोई अवसर नहीं । 


न बाह्मयसाधनमन्तरेण ॥१४५॥ 

बाह्य निमित्त के बिना यह सम्भव नहीं । 

वस्तुतः दूध का दही में परिणाम स्वतः नहीं होता । यदि दूध को 
आप-ही-आप दही बनने को छोड़ दिया जाए तो कालान्‍्तर में वह 
विक्ृृत भले ही हो जाए, दही के रूप में परिणत नहीं होगा-। दूध के 


१. पुमान्‌ रेत: सिज्चति योषितायां बह्दीः प्रजाः पुरुषात्सम्प्रसुता: । 
“+मु०ण २१५ 
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दधिरूप में परिणत होने के लिए उसे ठीक तरह से उबालना, यथा- 
समय उचित मात्रा में उसमें जामन देना और अनुक्‌ल तापमान में सुर- 
क्षित रखना आवश्यक है। यह सब प्रक्रिया चेतन के सहयोग के बिना 
सम्भव नहीं । यदि घास आदि स्वतः दूध के रूप में परिणत हो सकते 
तो संसार में दूध की नदियाँ वहती दिखाई पड़तीं। गाय का खाया 
घासपात यदि स्वतः दूध के रूप में परिणत हो जाता है तो बेल आदि 
का खाया खाद्य भी दूध के रूप में परिणत हो जाना चाहिए, पर ऐसा 
होता नहीं | गाय में भी केवल प्रसूतावस्था में ही ऐसा होता है । 
मनुष्यों में भी यही व्यवस्था देखी जाती है। स्त्री-पुरुष दोनों का एक 
जैसा खाद्य होने पर भी जहाँ पुरुष के शरीर में उससे केवल रक्त बनता 
है, वहाँ स्त्री के शरीर में पहुँचकर वही खाद्य रक्त और दूध दोनों के 
रूप में परिणत होता है। इस प्रकार स्तनपायी विशिष्ट मादा प्राणियों 
में तथा विशेष अवस्थाओं-में ही खाद्य का परिणाम दूध होता है, और 
वह भी जीवित अवस्था में ही #्यह स्थिति विचारशील व्यक्ति को यह 
मानने पर बाध्य करती है कि यँह” एक ईश्वरीय व्यवस्था है जो निय- 
मित रूप से संसार में देखने में आतीं,हैं।। किसी जड़ वस्तु का स्वभाव 
सदा एक-सा रहता है। चुम्बक केवल लोंहूँ-को आ्राकृष्ट करता है, अन्य 
किसी वस्तु को नहीं । फिर आंक्ृष्ट करनें कें अतिरिक्त वह और कुछ 
नहीं कर सकता ।. किन्तु जड़ उपादान-तत्त्व विविध रूपों में परिणत 
हुआ है, इसके लिए चुम्बक के स्वभाव को तुलना निराधार है। किसी 
चेतन सत्ता के द्वारा ज्ञानपूर्वक की गई क्रिया के बिना भ्रभीष्ट की सिद्धि 
नहीं हो सकती । रक्‍्खा हुआ आटा सड़ जाएगा, किन्तु स्वतः रोटी, 
पूरी, पराँठा, मठरी आदि के रूप में परिणत नहीं होगा। घुणाक्षर- 
न्याय से लकड़ी में कोई एकाध अक्षर भले ही वन जाए, किसी महा- 
काव्य की रचना नहीं हो सकती । आकाश में उड़ते बादलों में किसी 
आकारविशेष की क्षणिक प्रतीति हो सकती है, किन्तु जीते-जागते 
प्राणियों की सृष्टि नहीं हो सकती । इससे निश्चय होता है कि चेतन 
सहयोग के. बिना, केवल जड़ उपादानतत्त्व से--उसका ऐसा स्वभाव 
मानकर--व्यवस्थित जगत्‌ की रचना सिद्ध नहीं हो सकती । 


स्वभावादुत्पत्तो विनाशानुपपत्ति: ॥१६॥ 
स्वभाव से उत्पत्ति होने पर विनाश की उपपत्ति नहीं होगी । 
यदि दुर्जेनतोषन्याय से जड़ उपादान तत्त्व में स्वत: प्रवत्ति मान ली 
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जाए तो उसमें निवृत्ति श्रसम्भव होगी । जड़तत्त्व का स्वभाव सदा 
एक-सा रहता है । यदि परमाणुओ्रों का स्वभाव संयुक्त होने का है तो 
स्वभाव से उत्पत्ति होने पर, यान्त्रिक क्रिया की भाँति सदा उत्पत्ति ही 
होती रहेगी, विनाश कभो नहीं होगा । तब संसार सदा इसी रूप में 
बना रहना चाहिए। जगत्‌ की सर्ग के विपरीत प्रलय-अ्रवस्था कभी 
नहीं श्रानी चाहिए । यदि उपादान-तत्त्व केवल प्रवृत्ति-स्वभाव होने से 
किसी चेतन व्यवस्थापक की अपेक्ष। नहीं रखता, तो जड़ होने से वह 
स्वतः अपने प्रवृत्ति-स्वभाव का परित्याग नहीं कर सकता, किन्तु संसार 
में बनी हुई वस्तुओं को बिगड़ते हुए देखा जाता है। केवल चेतनतत्त्व 
में ज्ञान होने से यह सामथ्यं रहता है कि वह इच्छानुसार विपरीत क्रिया 
को उत्पन्न कर दे । 

विनाशे सत्युत्पत्त रभाव: ॥१७॥ 

विनाश होने पर उत्पत्ति का अभाव होगा । 

यदि परमाणुओ्रों काँ (रुवभाव विक्ंण का होगा तो स्वभाव से 
विनाश होते रहने पर उत्पत्ति,/कंभी नहीं होगी। किन्तु पदार्थों को 
बनते देखा जाता है । 

स्वभावाच्चेदुत्पत्तिविनाशो न युगपदेव्वोत्प्त्तिविनाशसम्भव: ॥१८॥। 

स्वभाव से उत्पत्ति-विनाश होने पर युगपत्र्‌ उत्पत्ति-विनाश सम्भव 
न होगा । | 

यदि परमाणश्रों में कुछ का स्वभाव संयोग का और कुछ का वियोग 
का माना जाए तो यदि संयोग-स्वभाववाले परमाणुश्रों की संख्या अधिक 
होगी तो सदा उत्पत्ति-ही-उत्पत्ति होगी और यदि वियोग-ग्रुणवाले 
परमाणओं की शक्ति अधिक होगी तो सदा विनाश-ही-विनाश होगा । 
यदि प्रत्येक परमाणु में दोनों स्वभाव युगपत्‌ माने जाएँ (यद्यपि एक- 
धर्मी में दो विरुद्ध धर्म एक काल में नहीं रह सकते) तो भी उत्पत्ति 
आर विनाश की व्यवस्था न हो सकेगी, क्योंकि उत्पत्ति तथा विनाश 
दोनों का एक समय में प्रत्यक्ष होता है । 

उत्पत्ति और विनाश--उपादान-तत्त्व की ये दो परस्पर-विपरीत 
अवस्थाएँ हैं । प्रवुत्ति और निवृत्तिरूप क्रियाओं को उत्पन्न करना 
चेतन्‌ का धर्म देखा जाता है। जगत्‌ में बनना श्र बिगड़ना दोनों देखे 
जाते हैं। प्रत्येक पदार्थ अपने मूल से परिणाम पाकर कार्यरूप में परिणत 
होता और समय झाने पर पुनः उसी में विलीन हो जाता है। समुद्र से 
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प्राप्त जल से मे” बनता और मेघ से बरसकर जल पुन: समुद्र में जा 
मिलता है । यह क्रम जेसे पृथक्‌-पृथक्‌ पिण्डों में देखने में ता है, वसे 
ही ब्रह्माण्ड की मर्यादा में भी देखने में श्राता है । प्रवृत्ति और निवृत्ति 
का समय और मर्यादापूर्वक व्यवहार में ग्राना जड़ प्रकृति द्वारा असम्भव 
है। प्रकृति का स्वतन्त्र धर्म या प्रवृत्ति हो सकता है या निवृत्ति | संसार 
सर्वथा स्वतन्त्र ग्र्थात्‌ चेतननिरपेक्ष हो तो उसकी गति यान्त्रिक 
()(९०७५॥८७।) होनी चाहिए--सृष्टि-ही-सृष्टि होती जाए या प्रलय- 
ही-प्रलय । सुष्टि होते-होते प्रलय और प्रलय होते-होते सुष्टि की 
प्रवृत्ति स्वतः नहीं हो सकती । उसके लिए किसी नियामक चेतन सत्ता 
का होना नितान्‍्त अनिवाय है । सर्ग के समान जगत्‌ का विलय भी 
होता है। मनुस्मृति में सर्गवर्णन के अनन्तर प्रलय-सर्ग के क्रमिक रूप में 
होने का वर्णन है ।' इस प्रसंग में गीता के अनेक स्थल” तथा रवेता- 
श्वतरोपनिषद्‌ के कतिपय सन्दर्भ द्रष्टव्य हैं। सर्ग और प्रलय की यह 
क्रमिक व्यवस्था चेतन के सहयोग के बिना जड़ उपादान-तत्त्व में स्वत: 
सम्भव नहीं । 

सृष्टि की उत्पत्ति-स्थिति-प्रलय॑ «का नियमन भअन्‍्तर्यामी चेतन ब्रह्म 
द्वारा होता है। किसी भी तत्त्व के पिण्ड-का विभाग करते हुए जो 
अन्तिम खण्ड या कण है, दृश्यमान जगत क्रौ'/उत्पत्ति के समय वही 
उसका परमाणु है और प्रारम्भिक या भ्रादिकण होने से अ्रविभाज्य मूल- 
तत्त्व है, यद्यपि मूलतः: वह सत्त्व-रजस्‌-तमस्‌ की साम्यावस्था प्रकृति 
का कार्य है। ऐसे ही परमाणुओं से सृष्टि का निर्माण होता है। इतने 
सूक्ष्मतत््व परमाणु को हाथ से पकड़ने की तो कल्पना भी नहीं की जा 
सकती । तब उनके द्वारा संयोग-वियोग की क्रिया कंसे सम्भव है ? 
निश्चय ही उनके संयोग-वियोग के द्वारा सृष्टि का निर्माण करनेवाली 
चेतन सत्ता का परमाणुओं के भीतर व्यपपक होना आवश्यक है जिससे 
वह ईक्षणमात्र से उनको गति दे सके । बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में कहा है 
कि जो पृथिवी, जल, अग्नि, अन्तरिक्ष, वायु, दु, आदित्य, दिशाओं, 
चन्द्र-तारक, आकाश, तमस्‌, तेज, वाणी, चक्षु, श्रोत्र, मन, त्वचा, 
विज्ञान तथा रेतस्‌ में रहता हुआ भी इन सबसे पृथक है और फिर भो 
१. मनु० १॥५२-८० 
२. गीता० ७६; ६७; ११४२; १४२ 
३. श्वेत० ३।२, ३; ५॥३ 
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४२ तत्त्वमसि 


सबका नियमन करत! है वही तेरा ग्रात्मा 'अन्तर्यामी' है, अमृत' है।' 
इसी उपनिषद्‌ में आगे चलकर याज्ञवल्त्रय गार्गी से कहतेः हैं--“हे 
गागि ! इस अविनाशी चेतनतत्त्व ब्रह्म के शासन में पूर्व और पश्चिम 
की तथा नई व पुरानी विभिन्‍न नदियाँ निरन्तर बहती रहती हैं ।* 
यहाँ, जल आदि उपलक्षण मात्र हैं। वस्तुतः इससे सभी जड़ पदार्थों में 
चेतन-निरपेक्ष प्रवृत्ति का न हो सकना अभिप्रेत है । 


गुणानां प्रत्यक्षत्वम्‌ ॥१६॥। 
गुणों का प्रत्यक्ष होता है । 
इन्द्रियों द्वारा विषय के सम्पके से भिन्‍न-भिन्‍न. अनुभूतियाँ उत्पन्न 
होती हैं । जल के प्रत्यक्ष में स्‍्पश से शीतलता, जिद्ठा से रस, चक्षओ्रों 
से रूप व तरलता आदि की पृथक-पृथक अनुभूतियाँ प्राप्त होती हैं । 
अलग-अलग ये ग्रनुभृतियाँ केवल शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गन्ध की सूचना- 
मात्र हैं। मन में इनसब सूचनाओं के एकत्र हो जाने पर उनके संयोग- 
वियोग द्वारा बुद्धि उन « अ्रचुभुतियों को समवेत रूप देकर उन्हें किसी 
नाम से अभिहित कर देती «है .«इसी को विषय का प्रत्यक्ष कहते हैं । 
इससे स्पष्ट है कि इन्द्रियार्थसन्निकर्ष से गुणों का प्रत्यक्ष होता है । किन्तु 
गुण-गुणी कां समवाय-सम्बन्ध होने-से गुणों के साथ गुणी का प्रत्यक्ष 
मान लिया जाता है। आाशुगतित्वान्मन॑सः--मन के आशुगति होने से 
यह प्रक्रिया इतने वेग से होती है कि हम गुणी का ही प्रत्यक्ष अनुभव 
करते प्रतीत होते हैं । 
ब्रह्मप्रत्यक्षमुत्पत्त्यादे: ॥२०॥। 
(सृष्टि की) उत्पत्ति आदि होने में ब्रह्म प्रत्यक्ष है । 
जिस प्रकार गुणों को देखकर गुणी का प्रत्यक्ष होता है उसी प्रकार 
परमात्मा के लिंगों को देखकर लिगी परमात्मा का ज्ञान होता है। वह 
कारण--जिसमें संसार की उत्पत्ति, स्थिति और विलय सम्पन्न होते 
हैं और जिसके शासन के अन्तगगंत अनेकों कर्त्ता तथा फलोपभोक्ता 
समाविष्ट हैं--सर्वज्ञ, स्वंशक्तिमान्‌ ब्रह्म है । उसी के अन्तगंत समस्त 
भौतिक तथा आध्यात्मिक पूर्णताएँ बताई गई हैं। वही विश्व का ख्रष्टा, 
शासक और संहारक है। 
१. बृहदु० ३॥७|३-२३ 
२. एतस्य वा श्रक्ष रस्यथ प्रशासने गारगि ! प्राच्योपन्या नद्य: स्यन्दन्ते'' 
प्रतीच्योडन्‍्या: । -- बृहदु ० ३॥८।६ 
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संसार उत्पन्न होनेवाला है। प्रत्येक पदार्थ जो उत्पन्न होता है 
उसका उत्पादक अवश्य होता है। उत्पादक तत्त्व सदा चेतन होता है। 
जैसे कुम्भकार के बिना घटादि नहीं बन सकते, वैसे ही उत्पन्न होने- 
वाले विश्व-ब्रह्माण्ड की रचना किसी सर्वज्ञ, सर्वव्यापक एवं सर्वेशक्ति- 
मान्‌ चेतन सत्ता के बिना नहीं हो सकती । मानवी सृष्टि में निर्माण 
के बाद कर्त्ता अपनी कृति के साथ नहीं रहता | किन्तु ईश्वरीय सृष्टि 
में स्रष्टा परमेश्वर ब्रह्माण्ड में गतप्रोत रहकर उसकी स्थिति तथा 
संचालन का अधिष्ठाता बना रहता है। उत्पन्न होनेवाली वस्तु समय 
पाकर बिगड़ जाती है। सृष्टि की प्रलय करके उसे पुनः कारणरूप में 
ले-जानेवाला भी ईश्वर है, भ्रतः सृष्टि की उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय 
का कारण होने से ईश्वर का प्रत्यक्ष होता है । 

वेदादि शास्त्रों में अनेकत्र सृष्टि को उत्पन्न करनेवाले चेतनतत्त्व 
ब्रह्म का प्रतिपादन किय।-है । यह विविध सृष्टि जिससे उत्पन्न होती 
है, जिसके द्वारा धारण कौ»जाती है और अन्त में, जब यह नहीं रहती, 
अपने कारणरूप में लीन हो जाती है, इस सबका जो अध्यक्ष--नियन्ता 
सर्वव्यापक परमेश्वर है वही इसकी७वास्तविकता को जानता है।' 
सृजन, विकास तथा प्रलयन--तीनों किसी विशाल परिपक्व योजना के 
अंग हैं । सृजन, प्रलयन के लिए और प्रलंयन/सृजन के लिए है । भूमि के 
अन्दर बोये हुए बीज का गलना-सड़ना देखकर ऐसा लगता है कि वह्‌ 
नष्ट हो रहा है। परन्तु इसी प्रक्रिया से अंकुर फूटता है। बीज का 
गलना उसकी प्रलय है और अंकुर का निकलना उसकी उत्पत्ति है। 
प्रस्तुत ऋचा के अन्तर्गत “यत झ्राबभूव, यदि वा दधे, यदि वा न” 
शब्दों के द्वारा सृष्टि की उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय तीनों अ्रवस्थाग्ं का 
एकस।थ उल्लेख कर दिया गया है। “वह पृथिवी और द्युस्थानीय लोक- 
लोकान्तरों को धारण करता है।” “यह जगत्‌ उसी में एकत्र होता 
और उसी में बिखर जाता है ।” इन श्रुतिवचनों में भी ब्रह्म के कर्त्ता, 
धर्त्ता एवं हर्त्ता होने क। उल्लेख है। तंत्तिरीय उपनिषद्‌ में कहा है-- 


१. इय विसुष्टियंत श्राबभूव यदि वा दधे यदि वान। 
यो भ्रस्याध्यक्ष: परमे व्योमन्त्सो अंग वेद यदि वा न वेद ॥॥ 


जज केंग० १० 
२. स दाधार पृथिवीं छयामुतेमाम ।--यजु ० १३। ४ [० १०। १२६। ७ 
३. तस्मिन्निद _ सञ्च वि चेति सर्वम ।--यजु ० ३२।८ 
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“यह प्राणि-भ्रप्राणिरूप जूगत्‌ जिससे उत्पन्न होता, उत्पन्न होकर 
जिसके आश्रय जीता और जिसके द्वारा अ्रन्त में लीन होता है, उसको 
जानने की इच्छा करो--वह ब्रह्म है।' सम्भवत:ः वेद और उपनिषद्‌ 
के इसी अभिप्राय को महर्षि वेदव्यास ने 'जन्माद्यस्य यतः (वे० द० 
१-१-२) के रूप में सूत्रबद्ध किया है। यहाँ यह स्पष्ट है कि जिसकी 
उत्पत्ति आदि होती है वह जगत्‌ है और जो उससे भिन्‍न है वह उसकी 
उत्पत्ति आदि में निमित्तकारण है । 


रचनावेचित्र्यात्‌ ॥२१॥। 
जगत्‌ की रचना इस बात को सिद्ध करती है कि इस रचना का कर्ता 
कोई पूर्ण पुरुष है जिसने अपनी रचना को इतना गूढ़ तथा विचित्र 
बनाया है कि उसे देखकर कोई भी उसकी सत्ता को स्वीकार किये बिना 
नहीं रह सकता । हमारे शरीर का बनना-बढ़ना अपने-अ्रापमें एक 
चमत्कारपूर्ण रचना है ।..माता की कोख में पिता के वीय॑ की एक बूँद 
से गर्भ स्थापित होता हैं ब्रोर बढ़ने लगता है। अन्दर-ही-अन्दर शरीर 
में अंग-प्रत्यंग, ज्ञानेन्द्रियों और कर्मेन्द्रियों का विकास होता रहता है । 
नौ-दस महीने बाद बना-बनाया,बैह्ुचा माँ के पेट से बाहर आ जाता 
है। शरीर की रचना इतनी दुरूह«हैकि ग्रनादि काल से प्रयास करते 
रहने पर भी मनुष्य उसे पूरी तरह नहीं ,समभ पाया । जिस माता के 
गर्भ में नौ मास तक उसका निर्माण होता रहता है वह भी इस विषय 
१, यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते येन जातानि जीवन्ति । 
यत्प्रयन्त्यभिसंविशन्ति तद्विजिज्ञास्य तद्‌ ब्रह्म ॥--तै ० उ० ३। १ 
२. तुलना करें-- . 
पृ ज्रण0०0 5 था शीट 0, 35 5पटा), प्राप५ (98ए९ ७टशा 
ए700प7०९6 09 था ॥स्‍2८8श02॥ >श$३०णा जञाी0 ॥90 8 धार [0 फ्र- 
[6१2९ णी एक्षा78 (गा) थात॑ 804 (वाल) ए॑ गला, 
0 8९९0/0था०8 ०ए जांजा मर टाल्थां४5६ ॥6 |06 ४9070 रात 
650895॥68 थ॥ 0607 79 शांत हटाए गधा प्राए४ ॥8ए6 जाए 
शआएी #छएलांशा०25 85 ॥6 0682८7ए6$... 6, 09 ॥5 प्र्व6 06ञञ8, 
525 थ (6 ए070 गाग्रागांणा,.. सै ॥95 ॥7स्‍0०0 5009, ७ ता! 
८877765 ० ॥6 फिालाणागरर ण 5 गात्रा6 ।॥0960726 शात 
ए०छ८ा; ०ाश्ाणा5७, ॥09 ००6 ॥6 दा९४6 (75 ०7]0 0 ६६४७- 
!59 708 ०१९७॥.--$. ४. 79855$ 00799, & म्ां/0ए79 0० पाता 
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प्रथमो5ध्याय: हि 


में कुछ नहीं जानती । शरीर में रक्त आदि धातु, प्राण तथा रक्तवाहिनी 
नाड़ियों का जाल बिछा हुआ है। यह नाड़ी-जाल इतना सुक्ष्म तथा 
परस्पर गुँथा हुआ है कि उसकी पूरी जानकारी मानवशक्ति से बाहर 
है। त्वगिन्द्रिय का समस्त शरीर में व्याप्त रहना तथा प्रत्येक रोम 
एवं छोटे-से-छोटे अंश पर संवेदनशीलता व उसकी संचारशक्ति का 
विद्यमान होना, न्यूनाधिक मांसपेशियों का यथास्थान संघटन एवं 
विभिन्‍न अंगों में छोटे-बड़े जोड़ों का सामंजस्य, सिर, भुजाशञ्रों, उदर 
पग्रादि की भ्रदभुत रचना, विभिन्‍न प्रकोष्ठों में वात-पित्त-कफ़ के 
प्रतिष्ठान व संचार आदि को व्यवस्था, मुख, कण्ठ आदि में ध्वनि के 
उपयोगी अ्वयवों का सन्निवेश, भ्रामाशय, पक्‍वाशय एवं विविध प्रकार 
के ऊरध्व-प्रध: स्रोतों का नितानन्‍्त व्यवस्थित प्रसार आदि के रूप में 
शरीर की रचनां इतनी सुविचारपूर्ण, नियमित एवं दृढ़ है कि किसी 
सर्वज्ञ, सवेशक्तिमान्‌ चेतन सत्ता की योजना के बिना जड़ तत्त्वों द्वारा 
इसका स्वयमेव सम्पन्न हॉनासवंथा असम्भव है। आज के भौतिक- 
विज्ञान, आयुविज्ञान एवं जन्तुविज्ञान के इतना अधिक उन्नत हो जाने 
पर भी शरीर-रचना के पूर्ण ज्ञान कौ८द्वीवा नहीं किया जा सकता, रचना 
करने की तो बात ही क्‍या ? 
धयथा पिण्डे तथा ब्रह्माण्ड--शरीर की भाँति ही एक-एक फल- 
पत्ती में -यहाँ तक कि एक-एक परमाणु कीं संरचना में हमें विचित्र 
रचना-कौशल के दर्शन होते हैं। प्रसिद्ध विद्वान्‌ फ्लिण्ट का कथन है-- 
“यदि यह माना जाए कि प्रकृति के परमाणुओ्रों ने, बिना किसी सर्वो- 
परि चेतन सत्ता के निर्देशन के, स्त्मेव मिलकर इस विचित्र एवं 
दुरूह सृष्टि की. रचना कर डाली तो यह भी मानना होगा कि शैक्स- 
पीयर के नाटकों की रचना अंग्रेज़ी भाष। की वर्णमाला के अक्षरों ने 
उछल-उछलकर स्वयं कर डाली । शक्‍सपीयर नाम से प्रसिद्ध किसी 
चेतन प्राणी का इसमें कोई हाथ नहीं ।”' ऋग्वेद के शब्दों में यही 
१. [(5$ शि 706 णा68507806 40 9९॥९५९ 2 06 ४0०75 07 
००॥5(ए९०॥॥ 0 पराशाल् 9000060 0 (श07560५6९५, ए/श(07 (॥6€ 
80007 04 5097076 प्रा, 5 ०090 ं। प्रांएट75९, !श॥ (॥8( 
(6 [6(6७5 ए शाहष्रा50 ॥09॥30० 97007060 006 999$ 0 $॥9](८5- 
एल्था6, शांध000 6 508॥[65६ ३५४8(4706 07 (6 |्रणाभ्ा प्रांत, 
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४६ तत्त्वमसि 


मानना पड़ता है कि “दिव्य लोकलोकान्तरों की रचना के भ्रवसर पर 
सर्वोत्कृष्ट ब्रह्म इन समस्त लोकों का उसी प्रकार निर्माण करता है जिस 
प्रकार कोई शिल्पी उपयुक्त साधनों से कार्य की रचना करता है भ्रर्थात्‌ 
परमात्मा के द्वारा यह जगत अव्यक्त से व्यक्त दशा में आ जाता है।'' 
इस प्रकार भौतिक जगत्‌ की बुद्धिपूवंक रचना को देखकर सर्वेज्ञ ब्रह्म 
का प्रत्यक्ष होता है ।' 
नियमोपपत्ते: ॥२२॥ 
नियमों के उपपन्न होने से । 
समस्त जगत्‌ आदि से अन्त तक सुव्यवस्थित है श्लौर सब वस्तुओं में 
विधान तथा युक्तियुक्तता की माँग को पूरा करता है। सृष्टि का 
संचालन किन्हीं नियमों के ग्राधार पर हो रहा है। नियमबद्धता प्रकृति 
में परमात्मा का प्रकटीकरण है। प्रकृति की सूक्ष्म शक्तियों तथा नियम- 
बद्धता से अनुशासित विश्व परमात्मा के अस्तित्व का साक्षी है। विश्व 
के बृहत्‌ आकार, ग्रह-नक्षत्रों क्री अगणित संख्या और उन सबपर शासन 
करनेवाले नियमों के वेविध्य'को,देखकर बुद्धिपु्वक नियोजन करनेवाले 
कुशल रचयिता पर विश्वास कर॑त्ा,हो पड़ता है। यह सारी व्यवस्था 
इतनी सूक्ष्म और यथार्थ है कि उसकी-संगति को प्रकट करने के लिए 
नियम खोजने पड़ते हैं। इन नियमों की खोज करना ही विज्ञान का 
लक्ष्य है । 
९0क्‍6९०ा ० ९07ए7०णा(, एछपा[ 76ए७ ०0700 (67 970000९ 
09 ता 0एथां$इशाणा णा छाॉला$ओए&४ 50806 ० 8 0एा०४06 
एका०67, पा655 00660, क्ा।क्ाए९0 शात॑ 80]70४6०0 ॥ 9३५५ 
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. ब्रह्मणस्पतिरेता सं कर्मार इवाघमत्‌ । 
देवानां पृव्यें युगे॥इसतः सदजायत ॥--ऋ ० १०। ७२। २ 
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प्रथमो5्ध्याय: ४७ 


नियम क्या हैं ?--ज्ञात तथ्यों का साधारणीकरण | जो नियम 
आ्राज सत्य हैं, वे कल भी सत्य रहेंगे श्रौर परसों भी--जबतक यह 
विश्व रहेगा तबतक सत्य रहेंगे। यदि ऐसा न हो--इस प्रकार का 
विश्वास न हो तो गवेषणा करना व्यर्थ हो जाए और सारी वैज्ञानिक 
प्रगति ठप्प हो जाए । सृष्टि के रहस्यों को जानने में मन की असमर्थता 
का उल्लेख करते हुए प्रो० आइंस्टीन ने अपने समय के प्रसिद्ध वैज्ञानिक 
मेक्‍्स प्लांक॑ (१४४५ ?९[७॥८) की पुस्तक 'ज्राल्न6 $ 80००८ ४०7०४ की 
भूमिका में लिखा है--भौतिकी विज्ञानी का मुख्य उहेश्य उन मूलभूत 
सामान्य नियमों की खोज करना है जिनसे सृष्टिरचन। का तकंशास्त्रीय 
ज्ञान प्राप्त हो सके, किन्तु इन नियमों को जानने के लिए कोई तके- 
शस्त्रीय मार्ग है नहीं । यह तो अन्तरज्ञान के द्वारा ही सम्भव है। 

प्रत्येक विज्ञान बताता है कि संसार की स्थिति नियमों पर है। इन 
नियमों का संग्रहभूत विज्ञाज्ञ-(5०४०॥००) है । इन्हीं नियमों के आश्रय से 
सब कलाओं, धन्धों का व्यवहार-चलता है। यदि कृषक पृथिवी में बीज 
डाले जाने के पश्चात्‌ उसके विशेष) सिंचन श्रादि संस्कारों के अनन्तर 
उसके फलस्वरूप में परिणत होने में शंकित हो तो कृृषषिकर्म में कभी 
प्रवत्त न हो । इन्हीं नियमों का समुच्च्रय--कृषिविज्ञान (5संथा०८ 
#४7०ए/एा०) कहाता है। यही अवस्था अन्य विज्ञानों की है। विज्ञान 
नाम ही नियमों का है। ब्रह्माण्ड भोतिक पदार्थों से और फिर सारा 
भौतिक प्रपंच प्राणिजगत्‌ से एक सूत्र में बँधा हुआ है । सूक्ष्म दृष्टि से 
देखें तो प्रत्येक क्षेत्र की रचना निराली प्रतीत होती है। इन सब 
रचनाओ्रों की फिर एक व्यापक रचना है। यह रचना सर्वज्ञ रचयिता 
के सिवा और किसकी हो सकती है ?जो प्रत्येक विज्ञान के क्षेत्र में फैले 
हुए उस सूत्र को जानता है और फिर उप सूत्र के सूत्र को जानता है, 
वह परमात्मा को जानता है । 

जैसे मकान की एक ईंट दूसरी से जुड़ी होती है, वसे ही सूर्य चन्द्रमा 
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है. ६-६ ह तत्त्वमसि 


से, चन्द्रमा पृथिवीं से, पृथिवी वनस्पति से श्रौर वनस्पति जीव-जन्तओं से 
जुड़ी हैं। बड़ी-से-बड़ी वस्तु से लेकर छोटी-से-छोटी वस्तु में नियम काम 
कर रहे हैं। सृक्ष्मतम परमाणु भी सौरमण्डल का छोटा रूप है। किसी 
सर्वोच्च चेतना और मस्तिष्क के बिना नियमों पर आ्राधारित व्यवस्था 
नहीं बन सकती । सृष्टि का संचालन कर रहे नियमों में से ज्यों ही किसी 
नियम का पता चलता है त्यों ही वह नियम चिल्लाकर कहता है-- 
“मेरा निर्माता ईश्वर है, तुमने तो बस मुझे श्वोज निकाला है।” विश्व 
के चमत्कारों ने निष्पक्ष ज्योतिविदों को किसी ऐसी अज्ञात और कदा- 
चित्‌ अज्ञेय शक्ति पर विश्वास करने को विवश्ञ कर दिया है जो विश्व 
की विशालता और नियमबद्धता के लिए ज़िम्मेदार है । परमात्मा की 
सत्ता से शून्य विश्व के ढाँचे में व्यवस्था की कल्पना करना ऐसा विरोधा- 
भास है जिसका कोई श्रर्थ नहीं बनता । व्यवस्थापक की सत्ता को 
नकारना ऐसा ही है:जंसे बगीचे की शोभा और उसके सौन्दर्य को 
सराहना, परन्तु माली०के अ्रस्तित्व को स्वीकार न करना । 
सृष्टि में अ्संख्य ग्रह-उपग्रह हैं जो श्रपनी धुरी और परिधि में गति 
कर रहे हैं। परन्तु लाखों-कसेड़ों वष॑ बीत जाने पर भी एक-दूसरे के 
मार्ग में भ्राकर नहीं टकराए | <इस्ली कारण सर्यग्रहण और चन्द्रग्रहण 
की भविष्यवाणी सेकड़ों वर्ष पहले की जा सकती है । संसार के विविध 
पदार्थ एक-दूसरे को श्राकषंण आदि शक्तियों से स्थिर हैं। परन्त्‌ यह 
भ्राकषंण भी तो बुद्धिपूवंक कार्य कर रहा है । ग्रहों-उपग्रहों ने प्राकर्षण 
करना भी किसी की नियामकता से स्वीकार किया है। ज्वारभाटे के 
निश्चित समय की पहले से जानकारी रहने के कारण ही यथासमय 
जहाज़ चलाये जाते हैं। चक्रवर्ती राजा के कार्यालय में कार्य रत कर्म- 
चारी भी कभी-कभी देर से पहुँच पाते हैं । परन्तु सूर्य और चन्द्रमा के 
उदयास्त के क्रम में कभी एक पल भी इधर-उधर नहीं टी पाता।' 
दिन के बाद रात और रात के बाद दिन का क्रम निरन्तर चलता रहता 
है । इसी प्रकार नियत क्रम के अनुसार ऋतुओों का चक्र घूमता रहता 
है। पहले फूल लिलता है, फिर फल आ्राता है। ऐसा कभी नहीं हो 
सकता कि पहले फल भ्रा जाए और फिर फूल खिले। गुलाब के बीज से 
गुलाब और गेंदे के बीज से गेंदा ही पैदा होता है। जो आ्राधारभूत 


१. कालेनोद॑ति सूर्य: काले: निविशते पुनः ।--अथवर्व ० १६-५४-१ 


[0|05://९.९/9॥5॥॥/70/3/7% 


प्रथमो 5ध्याय: ४६ 


नियम भारत में चलते हैं, वही श्रन्य देशों में भी । इस प्रकार की क्रम- 
बद्धता तथा कार्ये-कारण-श्छुला का बने रहना प्रभुसत्तासम्पन्त 
विद्वांत्मा के बिना सम्भव नहीं ।'* 

प्रय/जनवत्त्वात्‌ ॥२३॥ 

सप्रयोजन होने से । 

सृष्टि में प्रत्येक वस्तु और घटना का कोई प्रयोजन होता है। विश्व 
की रचना विविधरूपों में है श्रौर सबका एक विशिष्ट प्रयोजन है--भले 
ही हम उस प्रयोजन को न समभ पायें। प्रयोजन ही नियमों को सार्थक 
बनाता है। वस्तुतः प्रयोजन का निश्चय होने पर ही तदयथे अपेक्षित 
नियम बनते हैं । 

प्रंयोजन का तात्पय है-अथे, अर्थात्‌ प्रत्येक पदार्थ किसी अर्थ॑- 
उपयोग के लिए बना है। मनुष्यों के नेत्रों का श्र है देखना । यदि 
बाहर पदार्थ न होते तो त्ञेज्ञों का होना व्यर्थ था और यदि देखनेवाला 
कोई न होता या देखने के लिए आँखें न होतीं तो पदार्थों का होना व्यर्थ 


१. पगराश5 6 7० ॥9एएथा एए &टीक्वा08... [.३छ एश्ंशा०त 6एश- 
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था। इसी प्रकार शब्द-स्पर्श-रस-गन्ध न होते तो इनकी ग्राहक इन्द्रियों 
श्रोत्र, त्वक, रसना, प्राण आदि का होना व्यर्थ था। इन्द्रियों के अभाव 
में इन्द्रियार्थ का होना निष्फल था । 
सूर्य समुद्र से जल खींचत। है, किन्तु उसके क्षारीय अंश को छोड़- 
कर केवल शुद्ध जल को ग्रहण करता है। भ्राकाश से जल न बरसे तो 
धरती पर प्राणी न रह सकें । सूर्य के द्वारा जल खिचते-खिचते समुद्र 
सूख न जाए और इधर प्रथिवी जल में डूब न जाए, इसलिए संसार के 
काम आने के बाद वही जल नदी-नालों के रूप में बहकर फिर समुद्र में 
जा पड़ता है । प्राणी ग्राक्सीजन से जीते हैं । दुर्गग्ब वायु का, जो उसके 
शरीर से निकलत। है, उसके शरीर पर बुरा प्रभाव पड़ता है। परन्तु 
इसी दुर्गेन्‍्ध वायु --कार्बन से वक्ष जीते हैं। वक्षों द्वारा प्रदत्त आक्सी जन 
से प्राणी जीते हैं और प्राणियों द्वारा उत्पन्न कार्बन से वक्षादि जीते 
रहते हैं। इस प्रकार 'देहि मे ददामि ते' के अनुसार जीवों तथा वनस्पति 
दोनों का जीवन बना रहता है। पृथिवी पर बड़े परिमाण में उगा 
घासपात एक श्रोर शाकाहारी प्राणियों का पेट भरता है तो दूसरी ओर 
आषध-रूप में परिणत हो सोंगों,.को दूर करने में काम आता है । वर्षा 
से वनस्पति को जीवन मिलता हैं.ती वक्षादि वर्षा में सहायक होते हैं । 
प्राणियों के शरीरांगों की रचना भी क्षप्नैय़रोजन है। जेसे मशीन में हरेक 
पुरज़ा नियत प्रयोजन के लिए यथास्थान लगा होता है, बसे ही प्राणियों 
के शरीर में एक-एक अंग प्रयोजन विशेष के लिए यथास्थान लगा है। 
शरीर के एक-एक अंग की रचना ही नहीं, उतका प्रयोजन भी चमत्कार 
पूर्ण है। एक हृदय को ही लें। यह अ्रकेला शरीर से अशुद्ध रक्त लेता 
(ह-हरति) , शुद्ध करने के लिए फेफड़ों को देता (द-ददाति) और उनसे 
शुद्ध रक्त लेकर शरीर में गति करने के लिए भेजता है (य-याति)' 
फूल का सौन्दर्य मनुष्य की श्राँखों को तृष्त करता है। यदि उसमें सुगन्ध 
है तो उसे संघकर आनन्द आता है। वेद्य उससे श्रोषधि बनाता है, गन्धी 
उससे इत्र निकालता है, चित्रक/र को उससे चित्रकला में सहयोग मिलता 
है तो कवि को काव्य रचना की प्रेरणा । भौंरा उसका रस चूसता है 
तो मधमकिखियाँ उससे शहद बनाती हैं और तितलियाँ उसपर बैठकर 


१. तदेतत त्र्यक्षर हृदयमिति। “हू इत्येकमक्ष रमभिहरति, “द' इत्येकमक्षरं 
ददाति, “यम इत्येकमक्षरमेति ।--शत ० १४। ८। ४॥ १; बृहद्‌० ५३।१ 
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आनन्द लेती हैं। उसका इतना प्रयोजन परार्थ है। इसके श्रतिरिक्त वह 
अपने विस्तार के लिए--अपनी सनन्‍्तति की रक्षा के लिए बीज उत्पन्न 
करता है । संसार की समस्त वस्तुझ्रों के विषय में इसी प्रकार सोचा जा 


सकता है । 
सूर्य हमारी धरती से लगभग नौ करोड़ तीस लाख मील की दूरी 


पर है । इतनी दूर होने पर भी वह हमारे जीवन से इतना जुड़ा हुआ 
है कि उसे चराचर जगत्‌ का आत्मा कहा गया है ।' सूर्य में होनेवाले 
तनिक-से परिवत्तेन का प्राणी तथा वनस्पति-जगत्‌ पर गहरा प्रभाव 
पड़ता है । ऐसी ही स्थिति चन्द्रमा की है। चन्द्रमा का मन से, वायु का 
प्राण से और सूर्य का चक्ष से सीधा सम्बन्ध है। इस समय पृथिवी का 
जितना आ्ञाकार है तथा भ्रयन में घूमने की जो उसकी गति है उसी के कारण 
जीवधारियों का परथिवी पर रहना सम्भव है । इसी स्थिति में ये प्राणियों 
का प्रयोजन सिद्ध करते हैं.#ड्नमें न्‍्यूनाधिक्य होते ही सब अस्तव्यस्त हो 
जाएगा । इस व्यवस्था कॉ «देखने से स्पष्ट है कि यह सृष्टि स्वयं उद्भूत 
न होकर किसी सर्वेज्ञ चेतन संक्ता ड्राढ़्ा रचित है । 


सर्वविद्यादिघुलत्वात्‌ ॥२४॥ 

समस्त ज्ञान का मूलस्रोत होने से । 

सत्य का प्रतिपादन करनेवाली किसी भौीं व्वेम वस्था को शास्त्र' नाम 
से ग्भिहित किया जा सकता है। भौतिक विज्ञान भी शास्त्र है और 
ग्राध्यात्मिक विज्ञान भी । बादरायण के एतद्विषयक सूत्र" का अभि- 
प्राय है कि जहाँ शास्त्रों के नियमों को संसार की रचना में व्यवहा ररूप 
देनेवाला परमात्मा है, वहाँ मनुष्यों को सर्वप्रथम इन नियमों का ज्ञान 
करानेवाला भी परमात्मा है। 

जिस प्रकार प्रकृति जड़ होने से स्वतः कार्य में प्रवत्त नहीं हो सकती, 
उसी प्रकार मानवबुद्धि भी जड़ होने से किसी अन्य की प्रेरणा की अपेक्षा 
रखती है। बुद्धि एक जन्मजात शक्ति है, किन्तु ज्ञान अजित शक्ति है । 
मनुष्य को भ्रारम्भ में गुरुज्ञान प्राप्त हो जाए तो वह अनुभव, मनन, 
चिन्तन, सम्वेदन और बुद्धि के द्वारा उस ज्ञान का विकास कर सकता 
है। पशुओं की भाँति केवल स्वाभाविक ज्ञान के झ्राश्चित न रहकर वह 


१. सूय भ्रात्मा जगतस्तस्थुषशच ।-- यजु ० १३४६ 
२. शास्त्रयोनित्वात्‌ ।+--वे ० द० ११३ 
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नैमित्तिक ज्ञान के सहारे ज्ञान की सीढ़ी पर चढ़ते चले जाने में समर्थ 
हो जाता है। इसी व्यवस्था में मनुष्य-योनि की सार्थकता है। यही ऐसी 
योनि है जिसमें जीव को विकास का अवसर मिलता है। परन्तु यह 
विकास स्वतः नहीं होता । समुचित साधनों के रूप में नेमित्तिक ज्ञान के 
द्वारा ही सम्भव होता है। स्वाभाविक ज्ञान नैमित्तिक ज्ञान की प्राप्ति 
में सहायक तो हो सकता है, परन्तु स्वयं वही विकसित होकर मनुष्य 
के व्यवहार आदि के लिए पर्याप्त नहीं हो सकता । यदि स्वाभाविक 
ज्ञान के सहारे अपने अनुभवमात्र से मनुष्य ज्ञान प्राप्त कर सकता तो 
जंगलों में रहनेव।ला प्रत्येक व्यक्ति बिना पढ़े गणित या व्याकरण का 
आाचाये, डाक्टर, इंजिनीयर और विज्ञानवेत्ता बन गया होता। यदि 
जीवात्मा स्वभावत: उन्‍नति कर सकता तो सृष्ट्युत्पत्ति के लाखों- 
करोड़ों वर्ष बीतने पर.ग्रब तक ज्ञान की पराकाष्ठा हो गई होती । 
बहुत-से सब्नज्ञ हो गये होते । स्कूल-कालिज कभी के बन्द हो गये होते। 
किन्तु आज भी बड़े-से-बड़े विद्वान्‌ का बालक बिना पढ़े विद्वान्‌ नहीं हो 
पाता | इसी को ध्यान में रखते हुए शतपथ ब्राह्मण में कहा है कि माता, 
पिता, आचाये की सहायता से ही मनुष्य ज्ञानवान्‌ होता है।' 
यदि विकासवाद के अनुसार ज्ञात्र के .उत्त रोत्तर विकास का सिद्धान्त 
सत्य होता तो निश्चय ही प्रत्येक जाति कॉ.वत्तेमान काल उसके झतीत 
से उत्कृष्ट होता और भविष्य वत्तमान से अधिक उज्ज्वल होगा, इस 
विषय में प्रत्येक जाति आश्वस्त होती । परन्तु कहीं भी ऐसा देखने में 
नहीं आ्राता। भारत, चीन, मिश्र, यूनात आदि देशों का भूतकाल 
साहित्य, कला, कौशल, विज्ञान आदि की दृष्टि से आज की अपेक्षा कहीं 
झ्धिक गौरवपूर्ण था। साथ ही, ये सभी देश अपने भविष्य के विषय में 
सदा चिबह्तित रहते हैं । 
जिस प्रकार वत्तंमान में हमने अपने माता-पिता आदि से ज्ञान प्राप्त 
किया है, वेसे ही हमारे माता-पिता आदि ने अपने माता-पिता आदि 
से और उन्होंने भ्रपने माता-पिता आदि से प्राप्त किया था। इसी प्रकार 
गुरुपरम्परा को यदि हम पीछे की ओर ले जाएँ तो अनवस्था-दोष की 
प्राप्ति होगी । इसका पर्यवसान सर्ग के आदि में अमंथुनी सृष्टि में 
पहुँचकर होगा जहाँ मानव की सर्वप्रथम प्रादुर्भूत पीढ़ी मिलिगी। तब 


न +»लकनन-म_ मे किक नन+ न 
१. भातूमान्‌ पित्‌मान्‌ श्राचार्यवान्‌ पुरुषो वेद /--शत० १४।६।१०।२ 
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प्रथमोष्ध्याय: ५३ 
निशचय ही परमेश्वर से भ्रन्य कोई शिक्षक नहीं मिलेगा | इस प्रकार 
कालानवच्छिन्न ब्रह्म ही मनुष्य के लिए अपेक्षित नैमित्तिक ज्ञान का 
ग्रादिकारण सिद्ध होता है।' उसी से सृष्टि के प्रारम्भ में ऋग्वेदादि के 
रूप में समस्त सत्यविद्याश्ं का प्रादुर्भाव हुआ। उन्हीं से लौकिक- 
अलौकिक ज्ञानों का उपबृ हण हुआ । सूर्य के समान सब अर्थों के 
प्रकाशक--पृथिवी से लेकर परमेश्वर पर्यन्त समस्त तत्त्व-ज्ञान के भण्डार 
वेदों का प्रादुर्भाव ब्रह्म से अ्रतिरिक्त अन्य किसी से होना सम्भव नहीं । 
विश्व के आधार यज्ञरूप ब्रह्म से ऋक, साम, छन्द (अ्रथवे ) और यजु- 
बेंद का प्रादुर्भाव हुआ । इस प्रकार रूपात्मक जगत्‌ के समान शब्दात्मक 
शास्त्र का भी कारण होने से ब्रह्म का अस्तित्व सिद्ध है ।* 


समनन्‍्वयात्‌ ॥२५॥ 
समन्वय होने से । 
परमात्मा की एक संज्ञों कवि है। उस कवि के दो काव्य हैं--एक 
शब्दरूप जिसे वेद कहते हैं और,«टसरा ग्र्थरूप जिसे जगत कहते हैं । 
एक ही काव्य के दो पृष्ठ हैं--एक अरूपुद्ध अंकित हैं, दूसरे पर पदार्थ । 
दोनों में सामंजस्य होने से यह सिद्ध क्ील«है कि दोनों एक ही व्यक्ति 
की रचनाएँ हैं । वेदों में सृष्टिविषयक जो3सैंकेत मिलते हैं, सृष्टिक्रम 
के साथ उनका सन्‍्तुलन करने पर स्पष्ट हो जांक्रा है किन शास्त्र में 
कोई ऐसी बात है जो सृष्टिक्रम के विरुद्ध हो और न सृष्टि में कोई ऐसी 
बात दीखती है जो शास्त्र के विपरीत हो ।* जेम्स हेस्टिग्ज़ ने लिखा 
है कि स्वामी दयानन्द ने ईश्वरीय पुस्तक (वेद ) को प्रकृति की पुस्तक 
(सृष्टि) के अनुकूल सिद्ध करने का प्रयत्न किया है ।* वस्तुत: यदि 
वेद और सृष्टि दोनों एक ही सत्ता के का हैं तो दोनों में सामंजस्य 
होना स्वाभाविक एवं अनिवार्य है--ऐसा न होना ही आइचर्यजनक 
होगा । संसार में कोई घटना सृष्टिक्रम के विरुद्ध नहीं घट सकती-- 
१. सः पूर्वेषासपि गुरु: कालेनानवच्छेदात्‌ ।+>योग ० १।२६ 
२. तस्माथ्ज्ञात्सवं हुत: ऋच: सामानि जज्ञिर । 
छन्दांसि जज्ञिरे तस्माद्‌ यजुस्तस्मादजायत ॥--यजु ० ३२७; 
प्रस्य महतो भूतस्य निःश्वसितमेतद्‌ यर ऋग्वेदों यजु वेंद: सामवेदो5थर्वा- 
डद्धिरसः ॥---शत ० १४।५।४।१०- ै 
३. श्र्‌ तिदशितेन ऋेण परमेइ्व रेण सृष्टं विश्वम्‌।--सिद्धास्तलेश २ 


४, [28प्रक्माभात (९0 (0 7906 06 900/ एी 0500 7९5थ०॥ए0०९ (86 ७००८ 
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रद तत्त्वमांस 


भले ही अपनी अल्पज्ञता के कारण हम उसको व्याख्या न कर सकें। 

शास्त्र से सृष्टिरचना का बोध होता है और सृष्टिरचना से शास्त्र की 

परीक्षा की जा सकती है। इस प्रकार विश्व की उभयविध नाम-रूपात्मक 

रचना में समन्वय होने से ब्रह्म की सत्ता का प्रत्यक्ष होता है । 
परिच्छिन्नगुणादिविपयेयात्‌ ॥॥२६॥। 

परिच्छिनन तथा गुणादि का विपर्यय होने से । 

“बस्तुक्रृत', 'कालकृत' तथा 'देशक्ृत' तीन परिच्छेद होते हैं । एक 
वस्तु का दूसरी वस्तु के स्वरूप में न होना 'वस्तुकृत' षरिच्छेद है। एक 
वस्तु पूर्व में है, पश्चिम में नहीं--यह 'देशकृत' परिच्छेद है । एक वस्तु 
पहले थी, भ्रब नहीं है ग्रथवा आ्रागे नहीं होगी--यह 'कालक्ृत' परिच्छेंद 
है। सत्त्व-रजस-तमस तीन गण हैं। ये तीनों उत्पत्ति, स्थिति और 
प्रलय के प्रतिनिधि हैं। जितने भी प्राकृत पदार्थ हैं, सभी वस्तुकृत, 
कालक्ृत व देशकृत परिच्छेदवाले हैं । इसी प्रकार त्रिगुणात्मक प्रकृति 
से उत्पन्न होने के कारण संभी पदार्थों में उत्पत्ति, स्थिति और प्रलये 
का गुण पाया जाता है। संसार॑में.जो भी वस्तु है उसका उल्टा श्रर्थात्‌ 
विपयंय अवश्य होता है। अतः यदि परिच्छेदोंवाले पदार्थ हैं तो 
परिच्छेदों से रहित भी कोई पदार्थल्हौना चाहिए । इसी प्रकार प्रकृति 
में उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय है तो कोई सत्ता ऐसी भी होनी चाहिए 
जो त्रिगुणातीत होने से इन अ्वस्थाओं से परे हो । वही ईश्वर है। 

ग्राश्रयाउश्रयिभावात्‌ ॥२७।॥। 

ग्राश्रय तथा आश्रयी-भाव होने से । 

छोटी वस्तु बड़ी वस्तु के सहारे रहती है। सहस्रों मनुष्य एक जल- 
यान का आश्रय ले यात्रा करते हैं। मनुष्य छोटे हैं, जलयान बड़ा है-- 
इसलिए वे जलयान का सहारा लेते हैं। जलयान अपने से बड़े समुद्र 
के सहारे और समुद्र अपने से वड़ी पृथिवी के सहारे रहता है। आश्रय- 
श्राश्रयी-भाव का यह क्रम जहाँ जाकर समाप्त होता है, वह सबसे बड़ा 
होने से 'ब्रह्म' कहाता है । 

सापेक्षत्वात्‌ ॥ २८॥ 

सापेक्षता के कारण । 

संसार में प्रत्येक पदार्थ किसी से छोटा और किसी से बड़ा होता है । 
अणु“प्रिमांण से मध्यम-परिमाण श्र मध्यम-परिणाम से महत्‌-परि- 
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प्रथमो5ध्याय: ५५ 
माण बड़ा होता है। इस प्रकार प्रथिव्यादि तत्त्वों के समुच्चय से बने 
ब्रह्माण्ड से और अल्पज्ञ एवं परिच्छिन्त जीवात्मा से भी कोई बड़ा होना 
चाहिए ।। प्राकृत पदार्थ सभी सीमावाले हैं । इसलिए वह, जो विद्युत्‌ आदि 
के समान प्राकृतिक नहीं और निराकार होने से जिसकी कोई सीमा नहीं, 
सबसे महान्‌ है। वही ब्रह्म है। डेको्ट का कथन है--श्रनन्तरूप से पूर्ण 
सत्ता की स्वीकृति के बिना हमें श्रपती परिमित सत्ता की अनुभूति नहीं 
हो सकती ।”' 

इसी प्रकार जब हम क्रिसी वस्तु को अ्रयथार्थ मानकर उसका निरा- 
करण करते हैं तो हम ऐसा अन्यत्र यथार्थ सत्ता के सम्बन्ध से ही करते 
हैं। भावात्मक के सन्दर्भ में ही हम अ्रभावात्मक को नकारते हैं । कोई 
वस्तु कहीं नहीं है, यह्‌ तभी कहा जा सकता है जब हम किसी भावात्मक 
वस्तु के अस्तित्व को अन्यत्र.स्वीकार करते हों । 

महतो महान्‌ का भावमनुष्य में है और-इसका निराकरण नहीं हो 
सकता । अपूर्ण जीव पूर्ण की भाव॑त्नीं करता है। यह भावना कोई काल्‍्प- 
निक, भ्रमात्मक भावना नहीं है। यदिहैमारी भावना अ्रमात्मक भी हो 
तो उसका मूल सत्य प्रत्यय होना चाहिए, क्योंकि भ्रममात्र भी सत्य 
का अपभ्र शा होता है। जिस आदर्श की ओर हम दोड़ते हैं और जिसके 
अंशमात्र का अपने उत्कर्ष में अनुभव करते हैं,वह आदशे सत्‌ है। 
पूर्णता को हमने कभी देखा नहीं, तो भी उसकी ओर जाने की भावना 
सदा बनी रहती है। हमारी सत्ता (8०78) का विचार पूरा नहीं होता 
जबतक उसमें किसी पूर्ण सत्ता (एथाव्णि 8था8) का समावेश न हो । 
वस्तुतः पूर्ण के बिना अपूर्ण की सिद्धि नहीं हो सकती। हमारी अप्‌र्णता 
भी असत्‌ हो जाती है यदि कोई सत्ता ज्ञान, शक्ति श्रादि सब दृष्टियों 
से पूर्ण (न कुतश्चनोनः) न हो । ऐसी सत्ता परमात्मा है। 


आकर्षणहेतुत्वात्‌ ॥२६॥ 


आकर्षण का हेतु होने से । 
प्रत्येक पदार्थ अपने से महान्‌ सजातीय की ओर खिचता है, जैसे 


नदियाँ समुद्र की ओर, अ्रग्ति सूये की ओर । फिर, जीवात्मा किसकी 
ओ्रोर खिच रहा है ? जिस प्रकार प्राकृत पदार्थों के ग्राकषंण का हेतु 


१, एल ट्राण 926 ९०णा$इटं०75 0 ग्रराशिा653, ' ज़€ तांत ॥0 ॥8ए९ 
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प्र तत्त्वमसि 


अ्न्यान्य प्राकृत पदार्थ हैं, उसी प्रकार जीवात्मा के भ्राकर्षण का केन्द्र 
भी अपने से बड़ा सजातीय होना चाहिए। सच्चित्स्वरूप जीवात्मा से 
बड़ी ऐसी शक्ति सच्चिदानन्दस्वरूप ब्रह्म ही है ।' 


पुरुषकर्माफल्यदर्शनात्‌ ॥३०॥॥ 

पुरुष के कर्मों की अ्रसफलता देखे जाने से। 

कर्मफल ग्रवश्यम्भ[वी है, किन्तु जड़ होने के कारण कर्म स्वयं फल 
नहीं दे सकते । कहा जा सकता है कि मद के समान कर्मफल स्वयं प्राप्त 
हो जाता है। वस्तुत: मद मद्य में नहीं होता, क्योंकि वह जड़ है । मद 
तो मद्य पीनेवाले चेतन को होता है। यदि ऐवा न होता तो समान 
मात्रा में मादक द्रव्य का सेवन करनेवालों को समानरूप से मद होता। 
परन्तु देखा जाता है कि मद्यपान के अभ्यस्त व्यक्ति को जहाँ दो रत्ती 
अफ़ीम या एक तोला-शराब का पता तक नहीं चलता, वहाँ अनभ्यस्त 
व्यक्ति पागल हो जाता «यहाँ तक कि उसका जीवन भी संकट में पड़ 
सकता है । यदि मद्यपान से उत्पन्न मद के समान कर्मों के स्वयं फली- 
भूत होने की बात मान ली जाएँतो इसका अर्थ यह होगा कि नित्य 
बहुत अधिक पाप-पुण्य करनेवालों कौ.कम और कभी-कभी थोड़ा-बहुत 
पाप-प्रण्य करनेवालों को बहुत अधिक/फल मिलना चाहिए। परन्तु 
प्रत्यक्ष के विरुद्ध होने से यह सर्वंथा असंगत है । 

जड़ पदार्थ नियम से स्वयं संयुक्त नहीं हो सकते । दूध को दही का 
रूप देने के लिए उप्तमें खटाई मिलानेवाला तीसरा होता है। इसी प्रकार 
जीवों को कर्मफल से संयुक्त करने के लिए ईश्वर की सत्ता सर्वेथा अपे- 
क्षित है। अ्रचेतन होने से कर्म तो फलकाल में यह भी नहीं पहचान 
सकेंगे कि हम किसके कर्म हैं। ऐसी अवस्था में जिस किसी के साथ 
उनका सम्बन्ध हो जाने से कर्मसंकर हो जाएगा । फलत: अव्य- के कर्म 


१. तुलना करें--५/शशल्षा ॥णा। 6 विषयक वीश्क्षा। ॥6 टाए 80९5 ए७, 
जाता 5 40 4 8600 ? ]045व0 थ्ाा5ण्र्ध [0 [00]0 8 ०५ पी 
एशा। 0 >फुलांशाए९5 एंजी ०णा65 40 ए5४ धा0ठपडी एशाॉशिा। 5९$- 
09 ठएुथ्ा$, भात॑ 5३५ ॥5 800व ऋ वणा5$ शात लॉ805, & ए्रांए्ट$6 
णी गिलए 80065 पाठशांत।ह्‌ [0 ॥एलथाा।2- 600०. . ।806 व 5 
8000 9 5$छ्ञापरो गा जाली थी तएत 485 5 आया शांति एण॑था- 
(ंभा।6३ ० इलनिएागश।ला: गे 5 725980525 40 एटयवएए श्वात ॥80(- 
++एठकराहए।णा, चुए००१ वा पाल ॥दबलाावए$ ण वश्ञा०्फृ्मांशा१6 की 
06 ॥870 ० (०१७7 प॥ठएटा.' 
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प्रथमो5ध्याय: ५७ 


ग्रन्य को भोगने पड़ेंगे। अ्रराजकता की ऐसी अवस्था में 'कृतहानि' 
(करनेवाले को फल न मिलना) तथा 'अक्ृताभ्यागम' (न करनेवाले को 
फल मिलना) दोषों की प्राप्ति होगी । 

अल्पज्ञ होने से जीवात्मा अपने समस्त कर्मों को यथावत्‌ जान नहीं 
सकता और अल्पशक्ति होने के कारण अनन्त जीवों के भ्रनन्त कर्मों का 
लेखा-जोखा रखकर तदनुसार फल की व्यवस्था करना उसकी शक्ति 
से बाहर है । कर्म करनेवाले जीव का इतना सामथ्य भी नहीं कि वह 
उन सब साधनों तथा सामग्री को जुट। सके जो फलोपभोग की व्यवस्था 
के लिए अपेक्षित है । सृष्टिरचना का प्रयोजन पूर्वजन्मों के फलोपभोग 
के लिए समुचित भूमि तैयार करना है जिसका विस्तार प्रत्येक व्यक्ति 
के लिए पीछे की ओर अनेक जन्मों तथा विभिन्‍न योनियों तक जाता 
है । चेतन।रहित प्रकृति न तो प्रकृति की अपनी व्याख्या है, न जगत्‌ 
का विषयनिष्ठ पक्ष है और न कर्म के विधान की क्रिया है । जब मनुष्य 
यह देखता है कि किस प्रकॉर यह .परथिवी अनेक प्रकार के कर्मों के फलों 
के लिए उपयुक्त सिद्ध होती है ग्रौरे,किस प्रकार यह शरीर कार्य करता 
है जिसमें अ्रन्दर और बाहर भिन्‍ने“भिन्‍न भागों की उचित व्यवस्था 
प्रस्तुत की गई है और जिसका निर्माण भिन्न-भिन्‍न जातियों के अनुकूल 
किया गया है तथा जिसमें एक-एक ब्यौरे का ठीक-ठीक निर्णय किया गया 
है जिससे कि यह विविध कर्मों के फलोपभोग"का उचित स्थान बन सके 
तो वह यह कैसे मान सकता है कि यह सब व्यवस्था किसी सर्वज्ञ सर्व- 
शक्तिमान्‌ सत्ता के नियमन तथा निर्देश के बिना सम्भव है ? 

यदि केवल कर्म ही फलोपभोग के लिए शरीरधारण में निमित्त 
होते तो कोई भी जीव निक्ृष्ट योनियों में अथवा मनुष्य-योनि में भी 
किसी दरिद्र के घर जन्म न लेता। अपने अशुभ कर्मों का फल कोई 
नहीं भोगना चाहता । यदि कर्म प्रतिबन्धक हों तो भी, जैसे ग्रप राधी 
अपराध करके स्वयं बन्दीगृह में जाना नहीं चाहता, अपितु राजकीय 
नन्‍्याय-व्यवस्था के अनुसार बलात्‌ धकेला जाता है, वेसे ही कर्मफल की 
यथार्थ व्यवस्था तबतक नहीं हो सकती जबतक जीवेतर कोई शक्ति 
इस कार्य को न करे'। 'भोगापवर्गार्थ दृश्यम*--कर्मफल भोगने के लिए 
साधनरूप यह सृष्टि है जिसकी रचना जीव के नहीं, ईश्वर के अधीन 
है। यदि कोई जीवविशेष इस सृष्टि का रचयिता होता तो वह ऐसी ही 
वस्तुओं को बनाता जो उसके अनुकूल होतीं-जन्म, मरण, वृद्धावस्था, 
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प्र्द तत्त्वमसि 


रोग आदि विरुद्ध वस्तुओं को कभी न बनाता। “कोई भी स्वतस्त्र 
मनुष्य अपने लिए कारागार बनाकर उसमें अपने-आप नहीं जा 
बेठेगा ।”' 

वस्तुत: कर्मों की फलप्राप्ति का नियमन परमेश्वर के अधीन है। 
अचेतन सत्ताएँ अपने आपमें न अच्छी हैं, न बुरी । जीव/त्माग्रों को उनके 
कर्मों के अनुसार सुख अथवा दुःख पहुँचाती हैं। वे ईश्वर की इच्छा के 
ग्रधीन कार्य करती हैं। इसलिए उनके व्यवहार का निर्णय करना ईश्वर 
का काम है। वही उन वस्तुग्नों को प्रेरणा देत। है। यदि वस्तुओं के 
परिणाम केवल उनके अपने स्वभाव पर निर्भर करते, तो प्रत्येक वस्तु 
हर समय सब मनुष्यों को समान रूप से सुख अथवा दुःख पहुँचनेव!ली 
होती । परन्तु ऐसा देखने में नहीं ग्राता । सर्वज्ञ, सर्वेशक्तिम।न्‌ तथा पूर्ण 
न्यायकारी परमेश्वर ही प्रत्येक जीव के कर्म फलों की व्यवस्था करने तथा 
तदनुसार शरीर धारण कराने में समर्थ है। किस कर्म का फल-कब, कहाँ, 
कैसे, किन साधनों के द्वारोी (किन परिस्थितियों में यथावत्‌ भोगा जा 
सकता है--इसे ब्रह्म के अतिरिक्त कोई नहीं जान सकता । इसीलिए उसे 
'कर्माध्यक्ष के नाम से पुकारा «या है। सब जीवों के पाप-पुण्य के 
फलों की यथावत्‌ व्यवस्था करनें के. :क्रारण परमात्मा को 'अयंमा' 
कहते हैं। इसी प्रकार प्राणियों के कर्मर्फल का निप्रमन करने से उसकी 
संज्ञा 'यम' है तथा दुष्टों को दण्ड देकर झलाने के क।/रण वह '“रुद्र' 
कहाता है । 

विकारात्मना परिणते: प्रकृतेरुपादानत्वम्‌ ॥३१॥। 

उपा[दान जबतक विक्ृत न हो तबतक कार्य को उत्पन्न नहीं कर . 
सकता । दूध का विक्रत रूप ही दही होता है, अ्रतएव जगत्‌ का उपा- 
दान वही हो सकता है जो विकारी हो । संसार में कर्त्ता को विक्ृत 
होते नहीं देखा जाता, किन्तु उपादान को विक्रृत हुए बिना कार्यरूप 


१. न हि कश्चिदपरतन्त्रो बन्धनागारमात्मनः कृत्वाध्नुप्रविशति। 
“>-शां० भा० २।१।२१ 
(9. 7265८क॥९५ : “/[[[ एटा ग्राए३४९ॉफ 6 8ए॥07 ० 79 एऐशा7, 
 बञा०प0 ॥8ए९ 9650960 ता ्राफ$शा €एशाज छशाल्टलाता 0 जाली 
] 905$0५$ [॥0 60९३४, शाप | 9000 हए5 90 600. 
न जशटताधाणा$, ९. वा 
२. कर्माध्यक्ष: सवंभूताधिवासः साक्षो चेता केवलो निगुंणश्च ।-श्वेत ० ६।११ 
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प्रथमोउध्याय: भ्र्ह 


होते नहीं देखा जाता | सोना बिना गले या मुड़े कंगन नहीं बन सकता । 
इसी प्रकार मिट्टी ब्रिना रूपान्तर के घड़ा नहीं सकती । परन्तु कंगन या 
घड़ा बनाने के पश्चात्‌ भी सुनार या कुम्हार में किसी प्रकार का परि- 
वत्तेन नहीं होता । इस विवेचन से स्पप्ट है कि अ्रविकारी तत्त्व जगत्‌ 
का उपादान नहीं हो सकता । 
चेतन ब्रह्म सवेथा अ्रपरिणामी तत्त्व है, उसमें किसी प्रकार का 
विकार सम्भव नहीं । जगत्‌ परिणामी एवं जड़ है, फलत: उसका उपा- 
दान कारण ऐसा तत्त्व होना चाहिए जो जगत्‌ के समान जड़ एवं परि- 
णामी हो। प्रकृति” शब्द ही यह सिद्ध करता है कि जगत्‌ का मूल 
उपादान प्रकृति है, क्योंकि जिससे कोई पदार्थ वनता है उसे 'प्रकृति' 
कहते हैं ।' कार्यावस्‍्था में आने पर वह नामरूप धारण करती है | तब 
वह 'विक्ृत्ति' कहाती है। वेद एवं वेदिक साहित्य में उस तत्त्व को 
त्रिधातु, स्वध।, अदिति,अआक्ष, तमस्‌ ञ्रादि पदों से तथा दर्शन, उपनिषद्‌ 
व अन्य पुराण-साहित्य में<सें5प्रकृति, त्रियुण, प्रधान, अजा, अक्षर, 
ब्रह्म, प्रसवधर्मिणी, तमस गआर्दि फ़ैदुकें से अभिहित किया है । 
जगत्‌ का निमित्त कारण ब्रह्म श्रभ्नीतिक एवं अपरिणामी है । जो 
स्वयं अभौतिक एवं अपरिणामी है वह भौद्विक एवं परिणामी जगत्‌ का 
उपादान कैसे हो सकता है ? निमित्तकारफ़ को उपादान बनते कभी 
किसी ने नहीं देखा | फिर, परमेश्वर ही इसका गअ्रपवाद कैसे होगा और 
ऐसा मानना सृष्टिक्रम के भी विरुद्ध होगा। शंकराचार्य कहते हैं कि 
“यह आवश्यक नहीं कि यहाँ भी ठोक वेसा ही हो, जेसा अनुभव में 
होता है”, क्योंकि इस विषय का ज्ञान ईश्वरीय ज्ञान के द्वारा हुआ 
है, अनुमान के द्वारा नहीं | जब हम श्रुतिवाक्यों पर विश्वास करते हैं 
तो हमारे लिए यह झ्रावश्यक नहीं कि हम अनुभव को भी अनुकूलता 
ढँढें ?? परन्तु अन्यत्र शंकर का मत है कि यद्यपि वंदिक प्रामाण्य 
इन्द्रियों की साक्षी ग्रथवा तकसम्मत निर्णयों से कहीं अधिक श्रेष्ठ हैं, 
धापि इसमें सन्देह नहीं कि “उन क्षेत्रों में जो प्रत्यक्ष तथा अनुमान के 
विषय हैं, वे अनुपयुक्त हैं । सेकड़ों श्रुतिवाक्य भी अग्नि को ठण्डा नहीं 


१. प्रक्रियते अनयेति प्रकृति: । 
२. न श्रवश्यं तस्य यथादष्टसेव सर्बमभ्युपगन्तव्यम्‌ । 
२. राधाकृष्णन--भारतीय दशन, भा० २, 
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६० तत्त्वमसि 


कर सकते |” उनकी स्पष्ट घोषणा है कि “श्रुति का उद्देश्य यह है कि 
ऐसे ज्ञान को जो साधारण साधनों के द्वारा प्राप्त नहीं किया जा सकता, 
हमें प्रदान करे ।” अनुभव की पृष्ठभूमि के बिना श्रुति का कथन 
अर्थविहीन शब्दमात्र है। वाचस्पति मिश्र के मत में “केवल श्रृतिमात्र 
प्रत्यक्ष की साक्षी की अपेक्षा श्रेष्ठतर नहीं है, किन्तु वही श्रुति, जिसका 
निश्चित तात्पय॑ है, श्रेष्ठ है ।” निस्सन्देह श्रुति को अनुभव के 
अनुकूल होना चाहिए। वह अ्रनुभव का अतिक्रमण नहीं कर सकती । 
वाचस्पति मिश्र के शब्दों में “सहस्रों श्र्‌तिवाक्य भी घड़े को कपड़ा नहीं 
बना सकते |” तब अनुभव के विरुद्ध किसी बात का प्रामाण्य कंसे हो 
सकता है ? जहाँ तक श्रुति का सम्बन्ध है, शंकराचार्य ने वेदों से एक 
भी प्रमाण प्रस्तुत नहीं किया जिससे निमित्तकारण को उपादानरूप 
सिद्ध किया जा सके । ब्रह्म-प्रेरित त्रिगुणात्मक प्रकृति जगत्‌ का उपा- 
दान कारण है, इस तथ्य का निर्देश वेद, वेदिक साहित्य, उपनिषद्‌ आदि 
में तथा अन्य भारतीय साहित्य में अनेकत्र उपलब्ध है। प्रकृति उपा- 
दान से ही परब्रह्म इस जगत /की रचना करता है-वेदान्त दर्शन के 
अनुसार प्रतिज्ञा तथा दृष्टान्त दीनीं ही इस कथन के अनुकूल हैं ॥ 
शंकराचाय विवत्तंवादी हैं | विवत्ते की कल्पना किये जाने से स्पष्ट 
है कि जगत्‌ ब्रह्म का परिणाम नहीं है परन्तु विवत्तें मानते हुए भी 
ब्रह्मसूत्र के भाष्य में वह अनेकत्र जगत्‌ को ब्रह्म का परिणाम लिख देते 
हैं ।। जगत्‌ का उपादान वही होगा जिसका वह परिणाम है । यदि 
प्रकृति के सहयोग के बिना ब्रह्म स्वयं जगद्गूप में प्रकट होता तो उसमें 


१. ज्ञानं तु प्रमाणजन्यं यथानुभूतजन्यं च। न तन्नियोगशतेनाषि कारयित्‌ 
शक्यते ।--शां० भा० ३।२।२१ है 
नच प्रतिषेधशतेनापि वारयितुं शक्‍्यते ॥॥--गी० शां० भा० १८।६६ 
२. प्रत्यक्षादिप्रमाणानुपलब्धे हि विषये श्र्‌ ते: प्रामाष्य॑ न प्रत्यक्षादि विषये। 
>-गी० शां० भा० १५।६६ 
३. तात्पयंवती श्र्‌ तिः प्रत्यक्षाद्‌ बलवती न श्र्‌ तिमात्रम्‌। 
--भामती, सिद्धान्तलेशसंग्रह 
४. न ह्यागमाः राहुख्लमपि घट पटयितुमीष्टे ।--भामती, प्रस्तावना 
५. प्रकृतिश्च प्रतिज्ञादुष्टान्तानुपरोधात्‌ ।--वे० द० १।४।२३ 
ब्रह्मणग: ' ' जगदाकार परिणामित्वम्‌ ।--शां ० भा० २।१।२४ 
एकस्यापि ब्रह्मण:'' 'विचित्र4रिणाम उपपद्यते । -वही 
चेतनमेफ ब्रह्म स्वयं परिणममामं जगतः फारणमिति स्थितम्‌ । 
+-शां० भा० २।१।२६ 


८ 
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प्रथमो5ध्याय: ६१ 


परिणामित्व आदि दोषों की प्राप्ति होती तथा समस्त जगत ब्रह्म के 
सदश चेतन होता । वस्तुत: जगत्‌ की उपादानकारणता मे प्रकृति के 
साथ किसी की साभेदारी नहीं है। शंकराचार्य के अ्रनुयायियों ने 
परिणाम” के साथ कल्पनामूलक “विवत्त' को खड़ा करके इस तथ्य को 
भूठलाने का प्रयास किया | तथापि वह ब्रह्म से भिन्‍न श्रकृति अथवा 
माया--[ जो प्रकृति का ही अपर नाम है |--तत्त्व की उपादानता को 
न हटा सके | कठोपनिषद्‌ में कहा है कि सोते हुश्रों में जागनेवाले चेतन 
ने संकल्प के अनुसार इस जगत्‌ का निर्माण किया ।* जगन्निर्माता ब्रह्म 
का संकल्प नित्य ज्ञानरूप है। ज्ञान निश्चित रूप से किसी विषय की 
अपेक्षा रखता है | इस संकल्पमय ज्ञान का विषय प्रकृति तत्त्व है जिसे 
निर्माता अपने संकल्प द्वारा जगद्गूप में परिणत करता है। सर्ग से पूर्व 
केवल ब्रह्म जागता रहत्ग है। जगत्सगं के समय वह सुप्त प्रकृति को 
प्रेरित कर जगद्गूप में परिंणंत करता है। इस प्रसंग में तेत्तिरीय उप- 
निषद्‌ (३-१) का निम्न सन्दर्भ विवेच्य है-- 
यतो वा इमानि भूृतानि जायेन्ते.। येन जातानि जीवन्ति । 
यत्प्रयन्त्यभिसंविशन्ति । तद्विजिज्ञासस्ब। तद्‌ ब्रह्म ॥ 
ये प्राणि-अप्राणिरूप भौतिक जगत््‌ जिससे उत्पन्न होता, उत्पन्न 
होकर जिसके ग्राश्वित स्थिर रहता तथा अन्ततः जिसमें लय होता है उसे 
जानने की इच्छा करो । वह ब्रह्म है। इससे .इतना तो स्पष्ट है कि इस 
जगत की उत्पत्ति-स्थिति-प्रलय का कारण ब्रह्म है। परन्तु कंसा 
कारण ? कतिपय आचार्य इस उ+निषद्‌्-वचन के आधार पर ब्रह्म को 
जगत्‌ का उपादानकारण सिद्ध करने का प्रयास करते हैं।' यद्यपि इस 
विषय का सम्बन्ध जितना भाषाशास्त्र अथवा व्याकरणशात्त्र से है 
उतना दशनशास्त्र से नहीं, परन्तु इसके महत्त्व को देखते हुए इसका 
विवेचन आवश्यक है। ऐसे विद्वानों का कहना है कि 'जायते' क्रिया का 
योग होने पर जिस कारणभूत वस्तु में पञचमी विभक्ति अर्थात्‌ अपा- 
दानकारक होंता है वह उपादानकारण होता है, भ्र्थात्‌ जायमान वस्तु 
के उपादानकारण में पञ्चमी विभक्ति होती है। अष्टाध्यायी के जिस 
१. यः एष सुप बु जागति काम काम पुरुषों निर्मिर्साण: ।--कठ० ५।८ 
२. १. ए. (3.) 5०क७ ० 0 एणा। शांणी, अक्षरा (यत:), ९5९ 


एछलाए8 काठ 907. फरां$ 0[८श्वॉ८5 06 ग्राक्ांतं ०६०४९ 0 [6 
४070. ++२ि80॥93[0780॥8॥0 + 87878506079, !.4.23 
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६२ तत्त्वमसि 


सूत्र को इसकी पुष्टि में प्रस्तुत किया जाता है, वह है--जनिकर्त्तु: 
प्रकृति: (१।४।३० ) । परन्तु सभी आचार इस विषय में एकमत नहीं 
हैं। उनका कहना है कि कारणमात्र में पञ्चमी का प्रयोग होता है, 
केवल उपादान कारण में नहीं | स्वयं पाणिनि ने इस सूत्र से पूर्व पाँच 
सृत्रों में श्रन्य कारणों में पञ्चमी विभक्ति के प्रयोग का विधान किया 
है | वेद और लोक में अनेकत्र ऐसे प्रयोग मिलते हैं ।' 

गीता में स्पष्ट कहा है क्रि “ब्रह्मदेव के दिन का आरम्भ होने 
(सर्गोत्पत्ति होने) पर अव्यक्त से सब व्यक्त पदार्थ निर्मित्त होते हैं 
आऔर रात्रि होने पर उसी भ्रव्यक्त में लीन हो जाते हैं ।/* इस इलोक 
पर टिप्पणी करते हुए लोकमान्य तिलक लिखते हैं--“यहाँ 'अव्थक्त' का 
अर्थ परब्रद्म नहीं है, क्योंकि आगे बीसवें इलोक में स्पष्ट वतला दिया 
है कि ब्रह्मरूपी अ्रव्यक्त' इस अ्रठारहवें इलांक में वरणित अव्यक्त' से 
परे का और भिन्‍ने हैं | ऋठा रहवें इलोक में अ्रग्यक्त' शब्द से सांख्यों 
की प्रकृति अभिप्रेत है 4 बीझवें इलोक में वह ब्रह्म का वाचक है ।/* 
गीताकार के मत में स्वयं क्रह्म# जग़द्गप में परिणत नहीं होता । इस 


जम कलकलजना- 


१. तस्मादइवा अ्रजायन्त ।--यजु >« ३५।८; यस्मादचो5पातक्षन्‌ ।--अथरवे ० 
१०।७।२०; तस्माचजन्नात्सवंहुत:'' ध्यजुस्तस्मादजायत ।--यजु ० ३१।७ 
ग्रादित्याज्जाथते वृष्टि: मनु ० ३।७६ ५ पुत्रात्‌ प्रमोदों जायते । सुध- 
नाज्जायते सुखम्‌ । संगात्‌ संजायते काम# कामात्‌ क्रोधो$भिजायते, क्रोधात्‌ 
भवति सम्मोहः सम्मोहात्‌ स्मृतिविश्रम:, स्मृतिश्र शाद बुद्धिनाशो बुद्धिनाशात्‌ 
प्रणश्यति ॥ -+-गीता, २।६२,६३ । यहाँ सर्वत्र पञज्चमी विभक्त का प्रयोग 
है, तथापि पञ्चम्यन्त पदों से किसी उपादान तत्त्व का ग्रहण नहीं किया जा 
सकता । आदित्य को वृष्टि का, पुत्र को हर्ष का, परमेश्वर को ऋग्वेटादि का 
अथवा बुद्धिनाश को मनुष्य के नाश का उपादान कैसे कहा जा सकता हैं ? ये 
केवल इन जायमान वस्तुओं के निमित्त हैं, अर्थात्‌ करण कारक का काम देते 
हैं। फिर, संस्कृत मं, विशेषतः वेदिक साहित्य में कारकव्यत्यय के वाहल्य से 
भी विद्वान्‌ परिचित हैं। ऐमी स्थिति में उपनिषद्‌ का प्रस्तुत सन्दर्भ ब्रह्म को 
उपादानका रण सिद्ध करने में सहायक नहीं माना जा सकता । 

२. श्रव्यक्ताद व्यक्तयः सर्वाः प्रभवन्त्यहरागमे । 
राज्यागमे प्रलीयन्ते तत्रवाव्यक्तसंज्ञके ॥--गीता ८।१८ 

३. तिलक-गीतारहस्य,---5८।१८, २० 
तुलना करें-- 

4 (6 ९०्गांगएु ० 9989, थ। णक्या।।5९१ प98 6076 
॥07 [6 प्राधक्षाि९6त धात 86 6 ९एणगगधाह ० गांशा। (69५ 


पालाएह गा 9 इध्वा०, ०३०७१ ॥6 प्रक्षा।6560., सिंशर पराधिक्ां- 
६6560 5 70/8/077[] -+२80/8।(5#शा 


[0|05://९.॥2/9॥5॥॥/7/3/7% 


प्रथमो5ध्या य: ६३ 


दृश्यमान जगत्‌ के रूप में जो मूलतत्त्व परिणत होता है, वह सत्त्य- 
रंजस्तमोरूप प्रकृति है। उसका कार्यजगत्‌ भी त्रिगुणात्मक है । प्थिवी- 
लोक, द्युलोक आरादि में कहीं कोई ऐसा पदार्थ नहीं है जो प्रक्रति के 
तीन गुणों से परे हो ।' 

कूर्मपुराण उत्तरार्घ के कुछ अध्याय 'ईश्वरगीता' के नाम से जाने 
जाते हैं । वहाँ (२-२-११) परमात्मा को प्रकृति और पुरुष दोनों से 
स्वंथा भिन्‍न कहा है। प्रपञझ्च और परमात्मा का तमः-प्रकाश के 
समान सर्वथा भेद बताया है। प्रकृति और पुरुष (जीवात्मा) को 
छाया-आतप के समान परस्पर भिन्‍न कहा है ! इस भेद का कारण प्रक्रृति 
का जड़ और पुरुष का चेतन होना है। 'ईश्वरगीता' में प्रकृति का 
स्वरूप निम्नलिखित शब्दों में प्रकट किया है---' सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ 
तीन गुण कहे जाते हैं। इन तीन गुणों को साम्यावस्था को अव्यक्त 
प्रकृति के नाम से जान/जाता है। अ्रन्तिम चरण में सांख्यदर्शन 
(१-२-६) के सत्त्वरजस्तमसां' साम्यावस्था प्रकृति: इस सूत्र को 
क्रिचिद्‌ भिन्‍न शब्दों में कह दिया है) 

पुराणों में ग्रनेक स्थलों पर सम्मुद्रमन्‍्थन का वर्णन मिलता है। 
कूमंपुराण पूर्वार्ध के प्रथम अध्याय में समुद्रमन्‍्थन से प्रादुर्भूत विष्णु- 
पत्नी लक्ष्मी (श्री) को 'सर्वेजगत्सूति: त्रिगुणात्मिका प्रकृति:” कहा 
है। इसे देखकर ऐसा प्रतीत होता है जेसें वहाँ ग्रालंकारिक रूप में 
सृष्ट्युत्पत्ति का वर्णन किया हो | परमात्मा की प्रेरणा से प्रकृति के 
एक-एक कण का विक्ष॒ब्ध हो जाना समुद्रमन्‍्थन के समान है। प्रकृति 
स्वयं एक समुद्र के समान है। आराद्य प्रेरणा से सर्गरचना के समय 
जब उसका प्रत्येक परमाणु तैज़ी से गति करने लगता है तो यही उसका 
मन्थन है । जगद्गचना का कारण जीवों के कर्मफल-भोग के लिए 
प्रनुकूल सामग्री प्रस्तुत करना है। इसलिए पुरुषों (जीवात्माओं) के 
शुभ और अशुभ कर्म ही देव और असुर-रूप हैं जो इस मन्थन में 
निमित्तरूप होकर मानो मन्थानरज्जु को खींचते हैं। उस मन्थन से 
रत्न और अमृत उत्पन्न होते हैं। संसार में भोग तथा अ्रपवर्ग दोनों में 


१. न तदस्ति पृथिव्यां वा दिवि देवेषु वा पुनः। 

सत्तवं प्रकृतिज मुक्त यदेभिः स्यात्‌ त्रिभिगंण:॥ --गीता १८।४० 
२. सत्व॑ रजस्तमवचेति गुणत्रयमुदाहतम्‌ । 

साम्यावस्थितिमेतेषामव्यक्तं प्रकृति विदुः ॥ कू० २१।७।२६ 
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ही मनुष्य प्रवृत्त होते हैं। भ्रासुरी वृत्तिवाले पुरुष रत्नों की ओर आक्ृष्ट 
होते भ्रर्थात्‌ सांसारिक भोगों में लिप्त होते हैं, जबकि देवी वृत्तिवाले पुरुष 
प्रमृत का पान कर मोक्ष की ओर प्रवृत्त होते हैं | सृष्टि के अधिष्ठाता 
परमात्मा का एक नाम विष्णु प्रसिद्ध है । जगत्‌ के उपादान त्रिगुणात्मिका 
प्रकृति को उसकी पत्नी कहा गया है ।”” 

मुण्डकोपनिषद्‌ में बताया है कि “पुमान्‌ ८-परमात्मा योबित्‌ -- 
प्रकृति में रेत:पचन करता है; इस प्रकार पुरुष से यह समस्त प्रजा प्रसूत 
है।”* परमात्मा का रेत:सिंचन, जगत्सर्ग के लिए भ्रक्ृृति में प्रेरणा 
देना है । ईश्वर और प्रकृति का पति और पत्नी अ्रथवा पुरुष और नारी 
के रूप में औपचारिक कथन वैदिक एवं लौकिक साहित्य में अनेकत्र 
उपलब्ध है। वस्तुस्थिति यही है कि यदि चेतन ईश्वर के बिना जड़ 
प्रकृति कुछ नहीं कर सकती तो मूल उपादान प्रकृति के बिना ईइ्वर 
भी जगत्‌ की रचना नहीं कर सकता । इसलिए विविधरूप में इन दोनों 
की एकपूर्णता के रूप में कल्पत्ता करली जाती है किन्तु इस रूप में उनकी 
एकता का वर्णन औपच।रिंक हीं समझा जाना चाहिए। 

माण्ड्क्योपनिषद्‌ [२।१।१॥ में आया है-- 

यथा सुदीप्तात्‌ पावकाद्‌ विस्फुलिड्भग: सहस्नशः प्रभवन्ते सरूपा:। 
तथाऊक्षराद्विविधाः सौम्य भावा:ः प्रजायन्ते तत्र चेवापियन्ति ॥ 

जैसी जलती हुई श्राग से सहस्नों चिंगारियाँ उसके समानरूप 
प्रादुर्भूत होती हैं, ऐसे ही अ्रक्षर से विविध भाव उत्पन्न होते हैं। 
उत्पन्न होनेवाले भावों को 'सरूपा:' विशेषण द्वारा कारण के समानरूप 
बताया है। इसलिए 'अक्ष र-पद यहाँ प्रकृति क। वाचक है। जगत्‌ ब्रह्म के 
समान चेतन (संरूप ) नहीं, जड़ है । जड़ जगत्‌ का का रण उसी के समान 
जड़ होना चाहिए । इसलिए यहाँ 'अक्ष र-पद जगत्‌ के उपादान कारण 
प्रकृति का ही पर्याय ठहरता है। यह अर्थ अगले सन्दर्भ “अक्षरात्‌ 
परत: पर: (२।१।२) से और भी स्पष्ट हो जाता है। वहाँ ब्रह्म का 
निर्देश करते हुए उसे 'अ्रक्षर' से 'परात्पर' कहा है। यदि 'अक्षर' से यहाँ 
ब्रह्म अ्रभिप्रेत हो तो ब्रह्म को ब्रह्म से परात्पर कंसे कहा जा सकता है ? 
प्रकृति अर्थ मानने पर संगति लग जाती है। प्रकृति (अक्षर) से उत्कृष्ट 
७५४. उदयवीर शास्त्री--सांख्यसिद्धान्त 


७६. पुमान्‌ रेतः सिञ्चति योषितायां बद्दीः प्रजाः पुरुषात्संप्रसृताः । 
5-5० २।१।५ 
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(पर) जीवात्मा और जीवात्मा से भी उत्कृष्ट (परात्पर) ब्रह्म है। 
इस प्रकार अक्षर'-प्रकृति से ब्रह्म परात्पर है। 'पर' यहाँ उत्कृष्ट का 
पर्याय है। इसी अ्रयं को लेकर ऋग्वेद में कहा है कि प्रलयकाल में 
प्रकृति के साथ वह एक शुद्ध तत्त्व विद्यमान रहता है जिससे 'परः 
किञ्चनास' उत्कृष्ट अन्य कोई नहीं है।' लोकमान्य तिलक ने यहाँ 
पर: का अ्रर्थ इससे परे' किया है। 'रे-'उरे' सापेक्ष पद हैं, अतः 
इनका प्रयोग एकदेशी सत्ता के सन्दर्भ में ही किया जा सकता है। 
परमात्मा के सर्वग्यापक होने से कोई भी देश उसका भेदक या 
व्यवच्छेदक नहीं हो सकता । तब किसी के उससे उरे-परे होने का प्रश्न 
ही नहीं उठता, अतः प्रस्तुत सन्दर्भ में पर: का भअर्थ उत्कृष्ट! ही 
संगत है । इस विवेचन से हम इस निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि ब्रह्म जगत्‌ 
का केवल निमित्तकारण है। वह स्वयं जगत के रूप में परिणत नहीं 
होता, अपितु जड़ प्रकृति केःसहयोग से नामरूपात्मक जगत्‌ का निर्माण 
करता है । 

गुणत्रयसा म्यावस्थालक्षणा प्रकृति: ॥३२॥ 

त्रिगुणों (सत्त्व-रजसू-तमस्‌ ) की“साम्यावस्था-रूप प्रकृति है । 

प्रकृति एक मौलिक द्रव्य है जिसमेंब्से इस जगत्‌ का विकास होता 
है । साम्यावस्था में उसमें कोई क्रिया नहीं होती । विश्वाम की अ्रवस्था 
को प्रकृति की स्वाभाविक दशा कहा गया है। जब गुणों की साम्या- 
वस्था में क्षोभ उत्पन्न होता है तो प्रकृति में परिणमन की क्रिया 
प्रारम्भ हो जाती है। प्रकृति की विभिन्‍न विशेषताओं के ग्राधार पर 
उसे ग्नेक नामों से पुकारा जाता है-जसे प्रकृति, भ्रदिति, प्रधान, 
स्वधा, अव्यक्त, अजा, तमस्‌, परिणामिनी, वक्ष, प्रसवधर्मिणी, अक्षर, 
क्षेत्र, ब्रह्म, माया, अविद्या आदि, तथापि उसे मुख्यतः प्रकृति और 
प्रधान इन दो नामों से पुकारा जाता है । प्रधान पद अपने निर्वेचन के 
आधार पर मुख्य रूप से जगत्‌ की प्रलयावस्था की श्र संकेत करता 
है । जो सव जगत्‌ का आधार है (प्रधीयते--सांख्य प्रवचन भाष्य) और 
जिसमें सब जगत्‌ सर्वथा लीन हो जाता है, वह प्रधान है ।* क्योंकि 


१. श्रानीदवातं स्वधया तदेक तस्माद्धान्यन्न पर: किउ्चनास । 
काजल ले “-+महु० १७१५९४२ 
२. प्रकर्षण श्रर सव जगत्‌ यस्पमिस्तत्‌ प्रधानम्‌ । 
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६ए तत्त्वमसि 


जगत्‌ की दृश्यमान अवस्था का आ्राधार सर्ग है और उसका द्योतन 
'प्रकृति' पद से होता है, इसलिए सर्वाधिक प्रचलित यही नाम है। 
धातु और प्रत्यय के आधार पर प्रकृति” पद का अ्र्थ होगा--जिस 
साधन से सब जगत्‌ की रचना होती है वह प्रकृति है ।' 
साम्यावस्था में-त्रिगुण के संघत का नाम प्रक्ृति है। कार्य॑मात्र 
के उप|दान कारण की मूलभूत स्थिति प्रकृति है श्रर्थात्‌ जबतक ये 
तत्त्व कार्यरूप में परिणत नहीं होते, अपितु मुलका रण-रूप में अवस्थित 
रहते हैं, तभी तक इनका नाम प्रकृति है। इनमें वेषम्य या विक्ृति 
आने पर नामरूपयुक्त सृष्टि बनती है । विक्षोति का ही दूसरा नाम 
कार्यावस्था है । समस्त काये की कारणरूप अ्रवस्था का नाम प्रकृति 
है । समस्त वेषम्य अ्रथवा द्न्द्न विक्ृति-अवस्था में सम्भव है। कारयमात्र 
का मूल उपादान होने से प्रकृति को भले ही एक कहा जाए, पर प्रकृति 
नाम का व्यक्तिरूप में कोई एक तत्त्व नहीं है । वस्तुतः मूल तत्त्व तीन 
वर्गों में विभकत हैं, परक्तु उनकी संख्या अनन्त है । 
भारतीय दर्शन में. सेक्व-रजसू-तमस्‌ को मूलतत्त्व माना है। 
समस्त जड़ जगत्‌ मूलतः इन्हीं तत्वों से मिलकर बना है। सत्त्व (शुद्ध ) 
प्रीतिरूप है। प्रीति का अर्थ हैं-दूसरे को श्रपनी ओर आक्ृष्ट करना । 
इसके विपरीत रजस्‌ (मध्य ) अप्री्तिरूप है और इस कारण दूर हटाने 
की प्रवृत्ति रखता है। तीसरा तमस्‌ (जौडच) विषादरूप है, श्रर्थात 
न प्रीतिरूप और न अप्रीतिरूप । प्रलयकाल में बाह्य क्रिया की प्रनु- 
पस्थिति का यह भ्रर्थ नहीं कि कार्य करने की प्रवृत्ति का अभाव हो जाता 
है। व्यक्त होने की प्रवृत्ति (सत्त्व) और क्रियाशीलता (रजस) 
अ्व्यक्त तथा निष्क्रितता (तमस्‌ ) की प्रवृत्तियों से प्रतिबद्ध रहती है। 
'सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌” इन पारिभाषिक शब्दों का प्रयोग प्रधान पक्ष 
को लक्ष्य करके किया जाता है, एकान्तिक अ्रथवा अनन्य-स्वरूप को 
लक्ष्य करके नहीं । भौतिक जड़ पदार्थों में तमोगुण प्रधान है और सत्त्व 
तथा रजस्‌ गौण। गतिमान्‌ पदार्थों में रजोगुण प्रधान होता है और 
प्रन्य गुण प्रच्छनन । 
आ्राधुनिक विज्ञान समस्त विश्व का उपादान प्रोटोन, इलेक्ट्रोन 
. प्रकर्षण क्रियते जगदनया इति प्रकृति: । 


२. प्रीत्यप्रीतिविषादात्मकाः प्रकाशप्रवृत्ति नियमार्था:। 
प्रन्योध्न्याभिभवाश्रयजननमिथुनवृत्तयइच॒गुणा: ॥-- सां ० का० १२ 


न 
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तथा न्यूट्रोन नामक तीन तत्त्वों को मानता है । प्रोटोन आ्राकर्षण-शक्ति 
का पुञ्ज है । इसके विपरीत इलेक्ट्रोन अ्रपकर्षणस्वरूप है। पहला दूसरे 
को अपनी ओर आक्ृष्ट करता है, जबकि दूसरा अपने अपकषंण 
(दूरकरने या हटने) में प्रवृत्त रहता है। इन्हें पॉजिटिव और नेगेटिव 
पावर कहा जाता है । तीसरे तत्त्व न्यूट्रोन में ये दोनों बातें नहीं होतीं । 
समस्त विद्व के मूल में ये ही तीन तत्त्व हैं जिनसे उसका निर्माण 
हुआ है । 

इस सन्तुलन का यह अभिप्राय नहीं कि सत्त्व-रजस्‌-तमस्‌ पूर्णतया 
क्रमश: प्रोटोन, इलेक्ट्रोन और न्यूट्रोन हैं, किन्तु मूलतत्त्वविषयक 
चिन्तन में ग्राधुनिक विज्ञान और प्राचीन भारतीय विज्ञान (दर्शन) 
दोनों में पर्याप्त समानता है। भ्रत: इस सन्तुलन के श्राधार पर इतना 
तो कहा जा सकता है किआधुनिक विज्ञान ने जो श्राज कहां है उसे 
भारतीय तत्त्वज्ञ ऋषियों ने बहुतः पहले कह दिया था। यह भी सम्भव 
है कि भारतीय मनीषियों का चित्त्तक्ञ उससे भी परे की मूल अवस्था 
की ओर हो । 

उत्पन्न पदार्थ अपनी सत्ता के लिए पराधीन हैं, किन्तु प्रकृति स्वा- 
धीन है। उत्पन्न पदार्थ संख्या में अनेक हैं तथा देश-काल में सीमित हैं, 
किन्तु प्रकृति एक है और नित्य है। प्रकृति कभी नष्ट नहीं होती, 
इसलिए कभी उत्पन्न भी नहीं होती । व्यक्त कार्य तथा अब्यक्त प्रकृति 
में भेद करते हुए सांख्यकारिका (१०) में कहा है कि--'व्यक्त का रण- 
युक्त, नाशवान्‌ , एकदेशीय, ग्रनेकरूपात्मक, परमुखापेक्षी, (प्रधान का ) 
सूचक, सावयव और नित्य कारणों के श्रधीन होता है, किन्तु अव्यक्त 
इसके विपरीत होता है ।' उत्पन्न पदार्थ प्रकृति के अन्दर अपना 
अस्तित्व रखते हैं, यद्यपि ग्रव्यक्त दशा में भिन्‍न-भिन्‍न गुण अपने को 
मिटाते नहीं, बल्कि साम्यावस्था में अवस्थित रहते हैं । तीनों गुणों की 
साम्यावस्था होने के कारण यह समस्त भौतिक तथा मानसिक परिवतेनों 
का आधार है । वह विशुद्ध समता है । 

कारणरूप प्रकृति एक होते हुए भी अनेक सम्भाव्यताओं से युक्त 
है । उस एक में अनन्त शक्तियाँ अन्तहित रहती हैं। अ्रविशेषता साम्य- 


१. हेतुमदनित्यमव्यापि सक्रियमनेकमाश्चितं लिड्रम्‌। 
सावयवं परतन्त्रं व्यक्त विपरीतमव्यक्तम॥--सां ० का० १० 
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ध्प ह तत्त्वमसि 


अवस्था का पर्याय है । विशेषता और विंषभता एकार्थवाची हैं । सुनार 
और कुम्हार आदि का काम है साम्य में वषम्य उत्पन्त करना, अर्थात्‌ 
स्वर्ण और मिट्टी को मनचाहे नाम रूप देना । स्वर्ण से अंगूठी, कंगन, 
कण्ठहार आदि कितने ही प्रकार के आभूषण बनाये जा सकते हैं । 
कार्यरूप में विविध नामरूपवाले होते हुए भी कारणरूप में सब एक-- 
स्वर्ण हैं। स्वर्ण उन सबकी साम्यावस्था है अ्रर्थात्‌ अभी उसमें इनका 
भेद उत्पन्न नहीं हुआ । इसलिए अ्रभी उसमें ग्रनेक नामरूपात्मक 
ग्राभूषणों की सम्भाव्यताएँ अ्रन्तहित हैं । मिट्टी घड़े, सुराही, शकोरे, 
खिलौने अ।दि के उप[दान कारण की साम्यावस्था है, जिसमें अभी भेद 
उत्पन्न नहीं हुआ । इसी प्रकार कागज में अनेक भश्राकार, चित्र आदि 
अन्तहित रहते हैं । सुनार, कुम्हार और कलाकार स्वर्ण, मिट्टी और 
काग़ज़ को जेसा-चौंहें वैसा रूप दे सकते हैं, किन्तु कार्यावस्था में ग्रे 
पर उनसे जो चाहें वह त्ञहीं बनाया जा सकता । साम्यावस्था में वेषम्य 
अथवा भेद उत्पन्न होनेःअर्थात्‌ प्रकृति के विकृति की अ्रवस्था में अ्राने 
पर उनका सामर्थ्य सीमित॑ हो«जाता है ।' आटे से रोटी, पूरी, मठरी, 
समोसा आदि कुछ भी बनाया जा सकता है, किन्तु एक्‌ बार आटे की 
रोटी बन जाने पर फिर उससे पुरी-मठरी अ।दि कुछ और नहीं बनाया 
जा सकता । इस प्रकार ऐद्वरी सृष्टि का उयादान कारण साम्यावस्था- 
रूप प्रकृति है, जबकि जेवी सृष्टि का उपादान विक्ृति है । 
आधुनिक विज्ञान की मान्यता है कि न केवल एक ऊर्जा दूसरी ऊर्जा 
के रूप में परिवर्तित हो जाती है, अ्रपितु ऊर्जा (छाथ्89) को वस्तु- 
तत्त्व (१४४४७) के रूप में तथा वस्तुतत्त्व को ऊर्जा के रूप में परि- 
वर्तित किया जा सकता है । यदि यह ठीक है तो निश्चित रूप से कहां 
जा सकता है कि ऊर्जा और वस्तुतत्त्व का उपादान एक ही है, अर्थात्‌ 
वे दोनों मुलत: एक हैं । सामान्य व्यक्ति समझता है कि रोटी आटे से 
बनती है । समभदार व्यक्ति कहता है कि रोटी गेहूँ से बनती है । कुछ- 
ग्रधिक समभदार व्यक्ति जानता है कि गेहूँ उस पौधे से उत्पन्न होता 
है जिसका कारण भ्र्थात्‌ बीज स्वयं गेहूँ है । परन्तु गेहूँ के एक दाने से 
इतने अधिक दाने कंसे बन जाते हैं ? वनस्पतिश।/स्त्र का ज्ञाता बताता 


१. सामान्‍्याद्धि विशेषा उत्पद्यमाना दृश्यन्ते मृदादेघंटादयों न तु विशेषेम्यः 
सामान्यम्‌ ।---शां ० भा० २।३।६ 
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प्रथमोडध्याय: ह 


है कि धरती और वायुमण्डल में उपलब्ध जल, कार्बन-डायोक्साइड 
और नाइट्रोजन से प्राप्त गेहूँ के स्टा्च और प्रोटीन के संश्लेषण द्वारा 
एक से अनेक की उत्पत्ति हुई | इस प्रकार के विश्लेषण द्वारा हम स्थूल 
रोटी से उसके मूल उपादान जल, नाइट्रोजन तथा कार्बन-डायोक्साइड 
तक पहुँच जाते हैं। रसायतशास्त्री और गहराई में जाकर देखता है 
और इनके मूल में उसे श्रावसी जन, हाइड्रोजन, नाइट्रोजन तथा कार्बन 
मिलते हैं। जहाँ रसायनशास्त्री परमाणुओ्रों पर जाकर ठहर जाता है, 
वहाँ भौतिक वैज्ञानिक परमाणुगश्नों को इलेक्ट्रोन श्रादि में विभक्त करता 
है। इस प्रकार सृक्ष्म-से-सुक्ष्मतर की खोज करते हुए हम जव सुक्ष्मतम 
पर पहुँचते हैं तो हमें सत्त्व-रजस्‌-तमोगुणात्मक प्रकृति का दर्शन होता है । 
विश्व-सम्बन्धी प्रकिया के दो रूप हैं--रचनात्मक तंथा विना- 
शात्मक । मूल प्रकृति में से भिन्‍न-भिन्‍न व्यवस्थाओं के व्यक्त होने का 
नाम रचना है और उनके विश्लिष्ट होकर मूल प्रकृति में विलीन हो 
जाने का नाम विनाश है। प्रकृति की. साम्यावस्था में विक्षोभ होने के 
परिणामस्वरूप विश्व अपने भिन्‍न-+भिन्‍न तत्त्वों के साथ विकसित होता 
है और सर्गकाल की समाप्ति पर विफ्रीत गति द्वारा विकास की पूर्वे- 
स्थिति में लौट जाता है तथा अन्त में प्रक्रेत्तिह्प होकर विलीन है 
जाता है। प्रकृति तबतक इसी दशा में रहती हैं जबतक नई सृष्टि की 
उत्पत्ति होने का समय नहीं ग्राता । विकास तथा पुनविलय का यह 
चक्र अनादि काल से चला आ रहा है और गअ्रनन्त काल तक चलता 
रहेगा। प्रकृति का यह नाटक ठतबतक चलता रहता है जबतंक दर्शक 
रहते हैं। किसी एक जीवात्मा के मोक्ष प लेने पर वह समाप्त नहीं 
होता। एक शो समाप्त होता है तो कुछ काल के पश्चात्‌ दूसरा शुरू 
हो जाता है। जब सब आत्माएँ मोक्षल्राभ कर लें तभी यह नाटवः 
समाप्त होकर इसके पात्र विश्राम कर सकते हैं, परन्तु वह समय कभी 
नहीं आ्राता । ऐसी आत्माएँ सदा बनी रहती हैं जो प्रक्रति के बन्धन से 
मुक्त होने के लिए संघर्ष कर रही होती हैं। इतना ही नहीं, जो मुक्त 
होकर चली जाती हैं वे भी अपना मोक्षकाल पूरा हो जाने पर लौट- 


फय। रहती हैं, इसलिए प्रकृति की संगीतलहरी सदा वनी 
रहती है। 
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७७ तत्त्वमसि 
कार्यनियतप्राग्व॒त्ति: कारणम्‌ ॥३३॥ 
कार्योत्पत्ति के लिए कारणसामग्री का नियत पूर्ववर्ती होना श्रावश्यक 
है। 
कारण के होने पर द्वी कार्य की उपलब्धि सम्भव है । कारणविशेष 
से कार्य-विशेष का प्रादुर्भाव होता है, इसीलिए जिसके होने पर कार्य 
होता है और न होने पर नहीं होता, उनमें होनेवाली वस्तु कार्य और 
दूसरी कारण होती है। इस नियम के अनुसार कार्य की सम्पन्नता के 
लिए यह आवश्यक है कि कारण पहले से विद्यम।न हो । फलत: कारण 
वह पदार्थ है जिसका आगे परिवतंन होना है। परिवततंन सद्वस्तु में 
सम्भव है । वस्तुमात्र से कार्य॑मात्र का प्रादुर्भाव नहीं होता, इसलिए 
जो कार्य जहाँ से प्रादुर्भत होता है, वहाँ उसका सत्त्व अ्वश्यम्भावी है। 
प्रागुत्पत्तेरपि सदेव कार्यंम्‌ ॥३४।॥ 
उत्पत्ति से पूर्व. (कारण में ) कार्य रहता है । 
कार्य को व्यक्त होने'्से-पूर्व कारण में होना चाहिए, क्योंकि जहाँ 
जो वस्तु पहले से उपस्थित नहीं रहती वहाँ वह उत्पन्न नहीं होती । 
जो सवंथा असत्‌ है, यदि वह .्रस्तित्व में आ जाए तो अभाव से भाव 
की उत्पत्ति माननी होगी जो +नितान्त असम्भव है। इसीलिए जिस 
वस्तु के सम्बन्ध में हम उत्पन्न होना“कहते हैं, वह अपनी उत्पत्ति से 
पूर्व असत्‌ हो, ऐसा नहीं हो सकता। यंदि कारण के भीतर काय॑ विद्य- 
मान न हो तो, चाहे कितनी ही चेष्टा की जाए, उसे कारण के अन्दर 
से उत्पन्न नहीं किया जा सकता । बालू को दबाकर उसमें से तेल नहीं 
निकला जा सकता | कार्य का अस्तित्व अपने कारण में अदधश्यरूप 
में-जैसे वृक्ष का बीज में--सदा विद्यमान रहता है। अव्यक्तावस्था में 
होने के कारण वह दिखाई नहीं देता । जिस प्रकार किसी वस्तु का अपने 
कारण में लय होना 'नाश' कहाता है उसी प्रकार से कारण से (न कि 
ग्रभाव से ) कार्यरूप में ग्राना उत्पत्ति” कहाता है । व्यक्त होना--बीज 
से पौधे के समान--उस पदार्थ का जो पहले से वत्तेमान था, दश्या- 
वस्था में परिणमनमात्र है। इसलिए कर्त्ता की क्रिया का उद्देश्य कारण- 
रूप द्रव्य को कार्यरूप में लाने की व्यवस्था करना है, क्योंकि कारणरूप 
में कार्य के विद्यमान होने पर भी कार्येंसम्बन्धी व्यवहार तभी सम्पन्न 


होता है जब कारें अभिव्यक्त हो जाता है। 
प्रत्येक उत्पद्यमान कार्य के लिए किसी विशेष कारण का उपपादन 
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प्रथमो5ध्याय: ७१ 


किया जाता है। उत्पन्न होने से पूर्व वह सामग्री के रूप में विद्यमान 
रहता है। वस्त्र बनाने के लिए सुत का और घड़ा बनाने के लिए मिट्टी का 
उपादान आवश्यक है । यदि उत्पत्ति से पूर्व कार्य का कारण में विद्यमान 
होना अनिवार्य न माना जाए तो कार्य के समानरूप से सवंत्र अ्रसत्‌ 
होने के कारण जिस कार्य की चाहे जिस कारण से उत्पत्ति हो जानी 
चाहिए, परन्तु ऐसा होता नहीं। मिट्टी से घड़ा और सूत से वस्त्र बनता 
है। मिट्टी से वस्त्र और सूत से घड़। कदापि नहीं बन सकता। इससे 
स्पष्ट है कि मिट्टी में घड़ा और सूत में वस्त्र किसी-न-किसी रूप में 
पहले से विद्यमान है। यह भी देखा जाता है कि उत्पन्न पदार्थ 
अपने उपादान से भिन्‍न नहीं होता। ज॑ंसा कारण होता है तद्गप ही उसका 
कार्य होता है । इससे कार्य की कारणरूपता का निश्चय होता है। इस 
प्रकार अभाव से भाव, प्रत्येक कारण से प्रत्येक कार्य अ्रथवा कारणमात्र 
से कार्यमात्र की उत्पत्ति सम्भव न होने तथा कार्य के अपने कारण के 
ग्रनुरूप होने से सिद्ध है कि तात्त्विंक रूप से कार्य अपने कारण में विद्य- 
मान रहता है। ऐसे पदार्थों में, जो तात्तविक रूप से एक-दूसरे से भिन्‍न 
हैं, कार्य-का रण-सम्बन्ध उपपन्‍न्न नहीं. हो सकता।' इस विषय में 
सांख्यकारिका में लिखा है कि क्योंकि (१) अस्तित्वहीन अरशक्य है, 
सत्‌ नहीं हो सकता, (२) कारण का कार्य-से सम्बन्ध रहता' है, 
(३) सबसे सबकी उत्पत्ति नहीं होती, (४) कारण की शक्ति के अनु- 
रूप ही कार्य होता है और (५) कार्य कारण से भिन्‍न नहीं है, इसलिए 
ऐसी कोई वस्तु विकसित नहीं हो सकती जो पहले से किसी रूप में 
ग्रन्तहित न हो ।* जो कुछ छिपा हुआ है उसके प्रकाश में भरा जाने का 
नाम ही . विकास है। अरस्तू के शब्दों में यह सम्भाव्य सत्ता के रूप में 
संक्रमण है ।* यही सत्कायंवाद है । 


१. तत्त्व कौमुदी-& (न हि नील शिल्पिसहरत्न णापि पीत॑ं कतु शकक्‍्यते ) 

२. श्रसदकरणादुपादानग्र हणात्‌ सर्वसम्भवाभावात्‌ । 
शकतस्य शकयकरणात्‌ कारणभावाच्च सत्कार्यम्‌ ॥--सां ० का० ६ 

३. 858 650006 ज़0ण7ा6 ४8५, 05 6 हक्याआंणा 707 एण॑ंलाएंड[ 
एछथंग्रह (0 4७४ ७थाव, 0. ॥ ०४७६ 0705, ॥ $ (6 9355886 
07 (॥॥6 7770 [0 ॥6 >छफ़ाला 

>-+२86॥क/07॥गक्षा। : 00का ?2॥॥॥050;.09, 7, ९. 256-57 

तुलना करें--“कथमसतः सज्जायेतेति (छा० ६।२।२); “नासतो विद्यते 
भाव:” (गीता २।१६) 
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७२ तत्त्वमसि 


किन्तु कार्यावस्था में वस्तु की जिन क्रियाश्रों व उस के गुणों का 
व्यवहार किया जाता है, कारणदशा में उनका श्रभाव अ्रवश्य रहता है। 
मिट्टी से घड़ा और सूत से वस्त्र बनता है सही, किन्तु मिट्टी से घड़े का 
या सूत से वस्त्र का काम नहीं लिया जा सकता। इस श्रका< उत्पत्ति से 
पूर्व कार्य अपने कारण में विद्यमान होते हुए भी, कार्यरूप में श्रसत्‌ 
होता है। यही 'अ्रसत्कार्यवाद' है । इस प्रकार देखा जाए तो 'सत्कायें- 
वाद' तथा 'असत्कायंवाद' में तत्त्वतः परस्पर कोई भेद नहीं हे । 
अग्रकारणं मुलकारणम्‌ ॥३५॥ 
मूलकारण का कारण नहीं होता । 
कार्य-कारण-पसम्बन्ध के लिए आवश्यक है कि कारण वस्तु के न होने 
पर कार्य होना सम्भव न हो। प्रत्येक कार्य का कारण खोजा जाता 
है, क्योंकि कार्य-कारणरूप इस जगत में प्रत्येक कार्य अपने कारण पर 
आश्रित है । जो किसी करा कारण और किसी का कार्य होता है, वह प्रकृति- 
विकृृति कहाता है | सूत/बस्त्र का कारण है, किन्तु रूई का काय्य । इसी 
प्रकार आ्राटा रोटी क। करण है, किन्तु गेहँ का कार्य और ईटे मकान 
का कारण हैं, दिन्‍्तु मिट्टी कोल्कार्य। उत्पन्त पदार्थ का कोई उपादान- 
कारण अवश्य होना चाहिए। इसलिए कार्यजगत अपने उपददानकारण 
पार्थिवादि परमाणुग्रों के ग्स्तित्व -में प्रमाण है। परन्तु जो केवल 
कारणरूप है वह किसी का कार्य नहीं होता" जो किसी का कारण हो 
और स्वयं किसी का कार्य, वह मुल कारण नहीं कहाता । भावरूप पदार्थ 
जिसका कोई क!/रण न हो, नित्य कहाता है ।' सत्त्व-रजस्‌-तमस्‌ की 
साम्यावस्था में प्रकृति जग॒त्‌ का आदि अथवा मूलकारण है। समस्त 
चराचर अचेतन जगत्‌ के मूल तत्त्व सत्त्व-रजस्‌-तमस्‌ हैं। अखिल 
विश्व इनका परिणाम है, परन्तु ये किसी का परिणाम नहीं हैं । यदि 
इनका भी कोई उपादानकारण माना जाएगा तो उसका भी कोई गन्य 
उपादान मानना होगा । इस प्रकार इस कारण-परम्परा का कहीं अन्त 
न होने से श्रनवस्था-दोष की प्राप्ति होगी, अ्रत: सत्त्व-रजस्‌-तमस्‌ की 
साम्यावस्थारूप प्रकृति जगत्‌ का मूल उपादान होने से उसका कोई 
कारण नहीं । जबकि प्रत्येक कार्य का कोई-न-कोई कारण अवश्य होता 


१. सदकारणवन्दित्यथम्‌ +--वै० ४।१।१ 
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है, प्रकृति का कोई कारण नहीं,' क्योंकि सब कार्यों का मूल कारण 
ग्रकारण होता है। 

ग्रवस्थान्तरापत्तिरेव कार्यता ॥३६।॥ 

ग्रवस्थान्तर होना ही कार्यरूप होना है । 

सत्त्व अदि का सर्गोन्मुख न होना, अर्थात्‌ वह अवस्था जब सत्त्व 
ग्रादि मूलतत्त्व कार्यरूप में परिणत होने की स्थिति में न हों, साम्या- 
वस्था है। यह कारण की मूल अवस्था है जो प्रलयकाल में सम्भव है। 
सर्गकाल में सत्त्व आदि गुणों में साम्य त रहकर वेषम्य उपस्थित हो 
जाता है। यह परिणाम अथवा कार्य की अवस्था है। इस प्रकार 
कारणावस्था में परिवर्तन ही कार्यता है। कारण तथा कार्य भिन्‍न- 
भिन्‍न अवस्थाएँ हैं और इसीलिए एक-दूसरे से भिन्‍न हैं। सत्कार्यवाद 
के सिद्धान्त के अनुसार कारण तथा कार्य एक पदार्थ को अविक सित तथा 
विकसित अवस्थाएँ हैं । हीगल-के शब्दों में गुप्तावस्था से प्रकटरूप में 
आना ही कार्य कहाता है। 'समस्त उत्पादन विकासमात्र है। सर्ग 
और प्रलय दो अ्रवस्थाग्ं के नाम हैं'।गैत््व, रजस्‌ और तमस्‌ से सरूप 
तथा विरूप दो प्रकार के कार्य या परिणाम होते हैं। मुल उपादान की 
साम्यावस्था अ्रथवा सरूप परिणाम प्रलयावस्था है और त्रिगुण के 
परस्पर मिथुन से प्राप्त विलक्षण परिणाम सर्गकाल है। पहली अवस्था 
में समस्त कार्य केवल कारणरूप में अ्रवस्थित रहते हैं, जबकि दूसरी 
अवस्था में वे कार्यरूप में सामने ञ्रा जाते हैं । 

कोई भी द्रव्य भिन्‍न अवस्था में ग्रा जाने से अ्रपने स्वरूप को नहीं 
छोड़ता । कोई परिवत्तंन किसी वस्तु का और उसके अन्दर होता है । 
परस्पर असम्बद्ध वस्तुविषयों का केवल एक-दूसरे के पश्चात्‌ आना 
अवस्थान्तर नहीं कहाता। गाय की जगह खूँटे पर घोड़ा बाँध दिया 
जाए तो यह अवस्थान्तर या परिवत्तेन नहीं कहलाएगा। दूध का दही- 
रूप हो जाना अथवा बीज का वृक्षरूप-हो जाना अवस्थान्तर है । 

ग्राद्यन्तयो रभावादसत्‌ ॥३७॥। 

पूर्वपक्ष--आरादि और में अ्रभावरूप वस्तु असद्रप है। 

१. देखें--सांख्यप्रवचनसूत्र--- १।६७ 


२. ॥0 (छाल्थांणा) $ 6 ७9855886 पणा। (6 प्राए॥वांणां। (0 (॥९ 
फ़ाएा, 


जकिबवाबतांशाक्षा, : वशाताक्षा ?]050989, ५७० ॥, ?ए. 256. 
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जो पहले न हो और अन्त में भी न रहे वह वत्तेमान में भी नहीं 
होता ।* 

उत्पन्न पदार्थ की उत्पत्ति किसी कालविशेष में होती है। इससे 
स्पष्ट है कि उत्पत्ति से पूर्व उसका अस्तित्व नहीं होता | निश्चय ही 
ऐसा पदार्थ अन्त में नहीं रहेगा, क्योंकि जिसकी उत्पत्ति होगी उसका 
विनाश ग्रवश्यम्भावी है। एक-न-एक दिन सृष्टि की रचना हुई थी । 
रचना से पूर्व उसका अस्तित्व नहीं था । एक दिन ऐसा भी झ्ाएगा जब 
वह नहीं रहेगी । इसका अर्थ है कि वत्तमान में भी उसकी सत्ता नहीं 
हैं। 

पूर्वपक्ष के रूप में प्रस्तुत इस बात का प्रत्याख्यान अगले सूत्र में 
किया है-- 

नाश: कारणलय: ॥॥३८॥ 

कारण में लय होना नाश कहाता है । 

प्रथम तो जो प्रत्यक्ष है--जिसे प्रमाता प्रत्यक्षादि प्रमाणों से जानता 
और प्राप्त होता है, वह ग्रन्यथा, नहीं टो सकता। वत्तेमान में जगत्‌ का 
अस्तित्व है-यह स्वत:सिद्ध*है॥€ यदि कोई पदार्थ वत्त॑मान में है ही 
नहीं तो उसके विषय में यह कंसे कहा..जा सकता है कि 'वह' पहले नहीं 
था, या फिर नहीं रहेगा ? उसके पहले#न, होने और फिर न रहने का 
कथन ही इस बात का प्रमाण है कि वह«इस समय है । “यहाँ यह घड़ा 
पहले नहीं था और कुछ समय बाद नहीं रहेगा” कहने से स्पष्ट है कि 
वह इस समय यहाँ है। मैं जिस कुर्सी पर बेठकर लिख रहा हूँ, वह 
बनने से पूर्व नहीं थी। यह भी निश्चय है कि एक दिन ऐसा भी होगा 
जब वह नहीं रहेगी, तो क्या यह समभकर कि वह अब भी नहीं है, मैं 
उसपर से उठ बढ़ ? रोटी बनने से पहले नहीं होती और कुछ समय 
बाद नहीं रहती, तब क्या इस कारण वत्तिमान में भी उसे अग्रसत्‌ मान- 
कर खाने से इनकार कर दूं ? आम का पेड़ अंकुरित होने से पूर्व नहीं 
या और कुछ काल पश्चात्‌ गिर जाने पर नहीं रहेगा, तो क्या इस 
कारण लोग उसे अ्रसत्‌ मानकर उसपर लगे आामों को नहीं खाएँगे ? 
बस्तुत: संसार की जितनी भी क्रियाएँ हैं वे सब आदि और ग्न्त में 


१, आदावन्त व यग्नास्ति वत्तमाने४पि तत्तथा । 
->>गौडपाद, माण्ड्क्यकारिका, २१ 
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नहीं होतीं, मध्य में होती हैं। क्रिया का अर्थ ही यह है कि वह पहले 
और पीछे नहीं होती । जो पहले से है और बाद में भी बना रहेगा, 
उसके लिए क्रिया का होना निरथंक है--वहाँ क्रिया होने का प्रश्न ही 
नहीं उठता। आननन्‍्दगिरि कहते हैं कि “जिसका आ्रादि और अन्त है वह 
मिथ्या है, जैसे मृगतुष्णिका आदि ।”” मृगतृष्णिका मिथ्या अ्रवश्य है, 
किन्तु अदिमत्‌ और अन्तवत्‌ होने के कारण नहीं | यदि आदिमत्‌ और 
अन्तवत्‌ होने के कारण संसार की सव वस्तुएँ मिथ्या हैं तो मृगतृष्णिका 

ग्रादि का दृष्टान्त प्रस्तुत करना अनपेक्षित है। मेज, कुर्सी, दाल, रोटी, 
धोती, कुरता, सेव, सनन्‍्तरे सभी आदिमत्‌ व अन्तवत्‌ हैं परन्तु कोई 
भी उन्हें मिथ्या नहीं मानता। मृगतृष्णिका में कोई स्नान नहीं करता, 
किन्तु सेब, सन्‍्तरे आदि को सत्र खाते हैं। फिर, मृगतृष्णिका श्रादि भी 
क्यों और किस अंश में मिथ्या हैं, इसका विवेचन यथावसर आगे किया 
जाएगा। 

यह ठीक है कि संयोजक:पदार्थ संयोग से पहले नहीं होता और 
वियोग के बाद नहीं रहता, किन्तु/संयोग और वियोग होता ही विद्यमान 
सत्पदार्थों का है, अ्रभाव का नहीं ब,जी0७पदार्थ है ही नहीं उसके संयोग- 
वियोग का प्रश्न ही कहाँ उठता है ”<ईइंबर के सामथ्य में जगत्‌ यहले 
भी था, अब भी है और श्रागे भी रहेगा ।जेंगत्ू का अपनी अभिव्यक्ति- 
अवस्था में ग्राना ही इसका उत्पाद है परन्तु यह” सदा इस अवस्था में 
नहीं रह सकता, क्योंकि यह एकान्‍्त नित्य नहीं है, अग्रत: समय पाकर 
यह अभिव्यक्त भ्रवस्था से अ्पेत--दूर हो जाता है और अतीत अवस्था 
ग्रा जाती है, तब क्या यह अपना अस्तित्व खो बठता है ? नहीं। अपेत 
या अतीत अवस्था में भी इसका अस्तित्व बना रहता है । कोई भी वस्तु 
जो सद्रप है, सर्वधा विनाश अथवा अभावरूप में परिणत नहीं हो 
सकती । यह ठीक है कि सृष्टि से पूर्व प्रलयकाल में अ्रर्थात्‌ प्रलयकाल 
आरम्भ होने से जबतक पुनः सृष्टिरचना होगी तव॒तक उपादानकारण 
प्रकृति के साम्यावस्था में रहने से वह अब्यक्त दशा में रहती है, जबकि 
वत्तंमान में वह व्यक्ते है । 

वस्तुतः सृष्टि का उत्पाद और विनाश अथवा आधविर्भाव और 
तिरोभाव एक प्रकार से संसार की प्रक्रिया के पड़ाव हैं। भूतकाल तथा 


१. यत्‌ भ्रादिमत्‌ श्रस्तवच्च तत्‌ सिथ्या मृगतृष्णिकादिवत्‌। 
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वत्तमान की भाँति प्रयलावस्था तथा सर्गरचना में भी तारतम्य बना 
रहता है। प्रत्येक कल्प (सृष्टि की कालावधि) के प्रारम्भ में उन मूल- 
भूत तत्त्वों का अनावरण होता है जो अपने अन्दर विविधता की सम्पूर्ण 
श्ुद्भला को धारण किये रहते हैं। सृष्टिरचना के समय जगत्‌ नामरूप 
में विकसित होता है, जबकि प्रलयावस्था में वह भ्रविकसित रूप में 
रहता है | सृष्टि, देशकाल के स्तर पर उसी की अभिव्यक्ति है जो पहले 
से ईश्वर के अन्दर विद्यमान है।' प्रत्येक कल्प के अन्त में ईश्वर 
सम्पूर्ण जगत्‌ का प्रतिसंहार करता है, अर्थात्‌ भौतिक जगत्‌ श्रव्यक्त 
प्रकृति में विलय हो जाता है । (विलय का तात्पये है कि उस अवस्था 
में कार्य अपनी ग्राकृति व बनावट का परित्याग कर देता है जो कार्य 
का निजी अस्तित्व है । तव वह केवल कारणरूप में पुनः अवस्थित हो 
जाता है । जीवात्माएँ भी अपने भौतिक शरीर के सम्बन्ध से मुक्त हो 
जाने के कारण मानो व्रगाढ़निद्रा में लीन पड़ी रहती हैं, किन्तु उनके कर्म 
अभी तक निःशेष न होने के कारण, उन्हें फिर देहिक जीवन में प्रविष्ट 
होना पड़ता है और नई सृष्टिश्मी/एकु बार फिर जन्म, कर्म, मृत्यु आदि 
का चक्र प्रारम्भ हो जाता है । 

वास्तव में इस अ्रान्ति का कारण॑ज्रंक्ृति और विक्ृति के भेद को 
न समभना है | विक्ृति का दूसरा नाम प्रिवत्तंन या रूपान्तर है किन्तु 
नामरूप का परिवत्तेन नाश का द्योतक नहीं है। जो सत है, वह सत्‌ 
रहेगा और जो असत्‌ है वह अ्सत्‌ रहेगा । सत्‌ से असत्‌ अथवा असत्‌ 
से सत्‌ कभी नहीं होगा। वत्तमान संसार लगभग दो अरब वर्ष से 
प्राज तक विद्यमान है तो उसका सत्‌ होना निश्चित है। वस्तुतः किसी 


१. तुलना करें, एमिली ब्राण्टे-- 
पृ्०पष्ठी) €भा। क्रा्त पराक्ा) एढा6 8076, 
49॥0 50७75 60 प्रा।ए6८565 ९९७४९० (0 06, 
80 007 एछ&86 [९ी ॥०076, 
छरलाए व्ंडालशा०ए6 एरण्पांत लाश पा पट: 
यद्यपि पृथिवी और मनुष्य नष्ट हो गये, 
सूर्यों तथा विश्वों का भी अस्तित्व नष्ट हो गया, 
और तू अकेला रैह गया, 
तो भी प्रत्येक सत्ता तेरे अन्दर विद्यमान है। 
२. नासतो विद्यते भावों नाभावो विद्यते सतः ।--गीता २।१६ 
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कार्यवस्तु का स्ंथा नाश या श्रत्यन्ताभाव कभी नहीं हो सकता।' 
अ्भिव्यक्तावस्था में आर जाने पर जब वह अपने रूप का परित्याग करती 
है तो या तो यह रूपान्तर धारण कर लेती है या श्रपनी कारणावस्था 
में लीन हो जाती है। इसी स्थिति को साधारणतया उस कार्यवस्तु के 
नाश का नाम दे दिया जाता है, परन्तु उत्पत्ति से पहले और पीछे भी 
उसका अस्तित्व अपने कारण में अ्रवश्य बना रहता है । .मूलतत्त्व सदा 
वत्तमान रहता है। ग्राभूषण के आभूषणरूप में नष्ट हो जाने पर भी 
उसका सोना बना रहता है जो कार्यावस्‍्था में उसका उपादान है। घड़ा 
फूट जाने पर घड़ा नहीं रहता, किन्तु उसका उपादान मिट्टी बंनी रहती 
है । इसी प्रकार नामरूपात्मक जगत्‌ का अन्त हो जाने पर भी उसका 
मूल उपादान प्रकृति अपनी कारण।वस्था में सदा बनी रहती है। आदि 
और अन्त में कार्य के न रहत्ते का अर्थ उसंका अपने कारण में लय होना 
ग्रथवा तिरोहित होना है क्रश्नावरूप होना नहीं । 

आधुनिक विज्ञान की मान्यत्रां है कि एक ऊर्जा दूसरी ऊर्जा में परि- 
वत्तित हो जाती है | इतना ही वहीं» ऊर्जा को वस्तुतत्त्व में और वस्तु- 
तत्त्व को ऊर्जा में परिवत्तित किया जा सकता है। वस्तुत: ऊर्जा (एनर्जी ) 
और वस्तुतत्त्व (मटर) दोनों मूल में एक)हैं.। भारतीय दर्शन की भी 
यही मान्यता है कि सर्वात्मंना विनाश किसी<बदार्थ का नहीं होता, 
परिणमन के कारण उसकी अवस्था भले ही बदलती रहे । वह एक स्थिति 
से कसरी में परिरवात्तित हो जाता है, पर सर्वथा नष्ट कभी नहीं होता । 
जल का आक्सीजन और हाइड्रोजन में विभक्त होकर अदृश्य हो जाना 
झथवा वाष्परूप होकर उड़ जाना जल का नष्ट हो जाना नहीं है । 
संस्कृत व्याकरण में 'नाश' पद का धातु 'णश्न्‌ अदशेन-अथ्थ में कहा है। 
कारण में लय होने को लोक में नाश का नाम दे दियः जाता है । 

प्रत्यक्ष समवायसम्बन्धोपलब्धे: ॥३६॥ 

पूर्वपक्ष--(कार्य-का रण में) समवाय-सम्बन्ध होने से प्रकृति का 
प्रत्यक्ष है । 

कितने ही पदार्थ ऐसे हैं जो प्रत्यक्ष ज्ञान का विषय नहीं होते, तथापि 
उन्हें यथार्थ मान। जाता है। ऐसे पदार्थों के सम्बन्ध में जो या तो अत्यन्त 


की नकल लक मल लत बी कलिकी- अल लीड... 
१. भूतकाल तथा भविष्यत्‌ की अवस्थाओं का नाश नहीं होता, क्योंकि उनका 
प्रत्यक्षज्ञान योगियों को होता है ।--सांख्यप्रवचनभाष्य १।१२१ 
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निकट हैं या अत्यन्त दूर, प्रत्यक्ष सफल नहीं होता | इन्द्रियों के दोप, 
मन के एकाग्र न होने, किसी अन्य पदार्थ के बीच में श्रा जाने, अत्यन्त 
सूक्ष्म होने, किसी अधिक श्राकर्ष क पदार्थ की उपस्थिति से तेजोहत होने 
तथा समान पदार्थों में मिल जाने से कोई वस्तु प्रत्यक्ष के अ्रयोग्य हो 
जाती है।' किन्तु प्रत्यक्ष न होने से किसी पदार्थ का अ्रभाव नहीं हो 
जाता । 
फिर भी यह नहीं कहा जा सकता कि प्रक्ृति का प्रत्यक्ष नहीं होता। 
कारण के कार्य में बने रहने से उसका प्रत्यक्ष होता है। कार्य-कारण में 
समकाय-सम्बन्ध होने से कारण के कार्यरूप होने पर वह कार्य में वत्ते- 
मान रहता है । जब हमें घड़े का प्रत्यक्ष होता है तो हम अनुभव करते 
हैं कि हम मिट्टी को भी देख रहे हैं यद्यपि अ्रग्नि में पके हुए घड़े का 
रूप कच्ची मिट्टी से भिन्‍न होता है । जब हम दही को देखते हैं तो हम 
दूध को उसके विकृत॒रूप में देख रहे होते हैं । जब एक रसायनशार्तत्री 
साधारण नमक को देखता है तो उसे लगता है जैसे वह सोडियम और 
क्लोराइड के अंशों (परंमाणओं) को देख रहा है। क य-कारण में 
ग्रविच्छिन्न सम्बन्ध होने सेदोक्तों,का एकसाथ प्रत्यक्ष होता है। 
इस पक्ष का प्रत्याख्यान अगले सूत्र में किया है-- 
कार्यदशं नात्तदनुमानस्‌ ॥।४०।॥। 
विक्नृति से प्रकृति का अ्रनुमान होताहै। 
यद्यपि प्रकृति अतीन्द्रिय पदार्थ है, पर यह समस्त त्रिगरुणात्मक 
जगत्‌ उसी का कार्य है। इसमें निरन्तर होनेवाले परिणाम को देखकर 
निरचय होता है कि इसका त्रिगुणात्मक मूल उपादान अवश्य होना 
चाहिए, क्योंकि कोई परिणामी तत्त्व अपने मूल उंपादान के बिना नहीं 
हो सकता | इस प्रकार कार्यजगत्‌ से उसके मूल उपादान प्रकृति का 
प्रनुमान हो जाता है। ग्रनेक सम्भाव्यताओं से युक्त होने पर भी साम्या- 
वस्था में प्रकृति नामरूप के बिना होती है। इस कारण उस अवस्था में 
वह प्रत्यक्ष का विषय नहीं हो सकती । कार्यावस्था में श्राने पर ही वह 
ग्रभिव्यक्त होती है। सत्त्व-रजसू-तमस्‌ में वेषम्य होने पर वह नाम 
रूपात्मक विकस की ओर अग्रसर होती हुई विक्ृति का रूप धारण करती 
१. प्रतिदूरात्‌ सामीप्थादिन्द्रियधातान्मनो5नवस्थानात्‌ । 
सौक्ष्म्याद्‌ व्यवधानादभिभवात्‌ समानाभिहाराच्च । ।--सां ० का० ७ 
२. सोक्ष्म्यात्‌ तदनुपलब्धिनाभावात्‌ ।--सां० का६ 5 
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है । विकृति की अवस्था में ही वह प्रत्यक्ष का विषय बनती है। इस 
प्रकार देखा जाए तो स्पष्ट है कि प्रकृति का प्रत्यक्ष नहीं होता, विक्रृति 
के प्रत्यक्ष द्वारा उसका अनुमान होता है । 

नित्यो प्रकृतिपुरुषो भोग्यभोकत्‌भावात्‌ ॥४१॥ 

भोग्य और भोक्ता-सम्बन्ध से प्रकृति और पुरुष (जीवात्मा) नित्य 
हैं। 

दृश्य प्रकृतिजन्य पदार्थ हैं। जड़ ग्रर्थात्‌ अ्चेतन होने से प्रकृति 
स्वत: किसी प्रवृत्ति में समर्थ नहीं है। उसके लिए चेतन सहयोग की 
अपेक्षा रहती है। जड़ होने के कारण वह्‌ स्वयं इस प्रसृत जगत्‌ का 
भोग नहीं कर सकती । परमात्मा सत्यसंकल्प. पूर्णकाम है । वह अपने 
आपमें एक तत्त्व है जो अनश्तन्‌' रहता हुआ स्वप्रकाश है। तब प्रकृति 
का प्रसव किसके लिए ? निश्चय ही दूसरे चेतन तत्त्व जीवात्मा के 
लिए । वही इस प्रसूत जग्रत का उपभोग करता है। इसलिए प्रकृति 
उसका भोग्य है और वह ब्रक्नृति का भोक्ता । न भोक्ता के बिना भोग्य 
की कल्पना की जा सकती है और,न,भोग्य के बिना भोक्‍ता की, अतः 
दोनों में नित्य सम्बन्ध है । 

किसी भी वस्तु के अनेक नामों केथ्य्॑तत्तिनिमित्त भिन्‍न-भिन्‍न होते 
हैं। जगत्‌ के मुलकारण का “प्रकृति! नाम इसलिए है कि उससे इस 
जगत्‌ की रचना होती है। उसका 'प्रधान' नाम्‌इंसलिए है कि प्रलयकाल 
में यह सब दृश्यमान्‌ जगत्‌ उसमें लीन हो जाता है। प्रकृति का एक 
वैदिक नाम अदिति' है। 'अद्यत इति भ्रदिति: भक्षणार्थक अद्‌' धातु से 
अदिति पद के निवंचन में प्रकति की भोज्व्रता स्पष्ट होती है। इस 
नाम से प्रकृति में भोज्य अ्रथवा भोगसाधन होने की भावना अन्तनिहित 
है । समस्त अचेतन त्रिगुणात्मक जगत्‌ की सफलता इसी में है कि उसका 
कोई भोक्‍ता हो । भोग्य स्वयं अपना भोक्‍ता नहीं हो सकता । इसलिए 
ग्रचेतन प्रकृति का भोक्‍्ता जीवचेतन है। जीवचेतन के द्वारा भोगी 
जाने--खाये जाने के कारण प्रकृति की अदिति: संज्ञा है। 'मैत्रायण्युप- 
निषद्‌” में भोक्‍ता तथा भोज्य का वर्णन करते हुए लिखा है-- प्रधान के 
सम्पक में आ्राया चेतन पुरुष भोक्‍ता है जो प्रकृति तथा उसके विकारों 
का--जो उसके अन्न हैं-भोग करता है | इसलिए त्रिगुणात्मक प्रकृति 
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भोज्य है, अन्तःरंथ पुरुष उसका भोक्‍ता ।” यह जीवचेतन शरीर में 
अ्रवस्थित रहकर सांसारिक भोगों को भोग सकता है। यह शरीर में 
तभी आता है जब इसका प्रकृति से सम्बन्ध रहता है। जीवचेतन की 
यह स्थिति 'बन्ध' कहाती है। जब चेतन-अ्रचेतन का विवेक होने पर 
प्रकति-सम्पर्क से छट जाता है तो वह उसकी 'मुक्त' अवस्था होती है । 

ऋग्वेद (१।१६४।२० ) , मुण्डकोपनिषद्‌ (३।१।१) तथा इवेताइव- 
तरोपनिषद्‌ (४-६) में अ्लंकार-रूप में भोज्य और भोकता का वर्णन 
करते हुए लिखा है--“एक वृक्ष पर एक जैसे दो पक्षी बैठे हैं। उनमें 
से एक उस वक्ष के फलों को भोगता है और दूसरा न भोगते हुए 
प्रकाशित रहता है ।”” यहाँ परमात्मा और जीवबात्मा को दो पक्षी 
और प्रकृति को वृक्ष कहा गया है। जीवात्मा प्रकृति का भोग करता है, 
इसलिए उसका प्रक्ृति से भोग्य-भोक्‍तृत्व-सम्वन्ध है। समस्त जड़- 
जगत्‌ प्रकृति का कार्यहै, पर प्रकृति किसी का कार्य नहीं । वह केवल 
प्रकृति है, विक्ृति नहीं#ज॒ब वह किसी का विक्रार नहीं तो उसका भोक्ता 
जीवचेतन भी किसी का विकार,तहीं | अ्रविकारी होने से दोनों भ्रनादि 
तथा ग्नन्त अर्थात्‌ नित्य हैं 4 

कुछ लोग गीता के आधार चँ#ज्ीव को श्रध्यास से और प्रकृति 
को स्वरूप के ग्रज्ञान से उत्पन्न मा्नतरेध्हें । जो उत्पन्न होता है वह 
अनादि नहीं हो सकता । परन्तु गीताकॉरने जीव और प्रकृति दोनों 
को स्पष्टत: अश्रनादि बताया है ।* जो अ्नादि हैं वे अनिव।र्यंतः शनन्‍्त 
हैं और अनादनन्त होने से नित्य हैं । 

प्रयोजना भावे प्रवच््यभाव: ॥४२॥ 

प्रयोजन के विना प्रवृत्ति नहीं होती । 

साधारण बुद्धि रखनेवाला मनुष्य भी प्रयोजन के बिना किसी 
काये में प्रवृत्त नहीं होता । यदि ईश्वर तात्त्विकरूप से स्वतन्त्र है 
तो उसे सृष्टिरचना के लिए कोई विवश नहीं कर सकता। ईश्वर के 


१. पुरुषइ्चेता प्रधानान्तःस्थ: स एव भोक्ता प्राकृतमन्नं भुडःक्त इति 
तस्मात्‌ त्रिगुणं भोज्यं भोक्ता पुरुषोषन्तःस्थ: ||--मैं० उ० ६।१० 
२. द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समान वृक्ष परिषस्वजाते। 
तयोरन्यः पिप्पलं स्वाद्व त्यनश्नन्नन्‍्यो5भिचाकशीति ॥ 
: प्रकृति पुरुष चंव विद्धायनादी उभावषि | -- गीता १३।१६ 
४. न हि प्रयोजनमन भिसन्धाय प्रेक्षावन्तः प्रवत्तंन्ते । 


नह 
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प्रथमो5ध्याय: ८ 


पक्ष में किसी प्रयोजन का निर्देश करने से उसकी पूर्णता से विरोध 
होता है । यदि इस जगत्‌ की उत्पत्ति किसी प्रयोजन से हुई ग्रथवा वह 
रचयिता की किसी इच्छा को व्यवत करती है भ्रथवा किसी प्रभाव 
की पूत्ति करती है तो इसका अर्थ होगा कि उसके अन्दर किसी वस्तु 
की आ्रावश्यकता का भाव है, क्‍योंकि भ्रप्राप्त को प्राप्त करने अ्रथवा 
प्राप्त की रक्षा करने की भावना का नाम इच्छा है । इच्छा ही मनुष्य 
को किसी कार्य में प्रवृत्त करती है।' एवं उस सर्वोपरि सत्ता की 
ग्रपूर्णता प्रकट होती है । यदि उसने बिना किसी निश्चित उद्देश्य के 
सृष्टिरचना की तो फिर उसके और किसी वच्चे के कार्यों में क्या 
ग्रन्तर है ? परन्तु सृष्टि की रचना तो ज्ञानपूर्वक व्यवस्थामूलक है, 
आकस्मिक नहीं । दिव्य लोक-लोकान्तरों की रचना के अवसर पर ब्रह्म 
ने समस्त लोकों का निर्माण इस प्रकार किया है जैसे कोई शिल्पी कार्य 
करता है | बिना किसी प्रयोजन के इस प्रकार की रचना का कोई भ्र्थ 
नहीं । यह कहना कि परब्रह्म/मात्र अपने को अभिव्यक्त करने के लिए 
सृष्टिरचना करता है, उपयुक्त नहीं | ज्िरपेक्ष ब्रह्म के 'सत्‌' तथा उसकी 
अभिव्यक्ति में भेद नहीं किया जा सैक़तां । जेसे सूर्य सदा प्रकाशमान 
है, वैसे ही निरपेक्ष ब्रहा सदा स्वतः अरभिन्‍्यैक्त है। अपनी अभिव्यक्ति 
के लिए वह सृष्टि पर आश्रित नहीं है। फिर/&.यह सीमित जगत्‌ तो 
उसके एक अंश में है--'पादो5स्य विश्वा भूतानि ४ ग्रनन्त ब्रह्म को वह 
अभिव्यक्त कर भी कैसे सकता है ? यह तो सूर्य को दीपक दिखाने के 
समान है | 

तो फिर सृष्टिरचना क्‍यों की ? 

लीलामात्रमित्येके ॥४३॥। 

(प्रभु का सृष्टि रचना) लीलामात्र है, कुछ लोगों का ऐसा मत है। 

परमात्मा की क्रियाशीलता एक खेल है। सृष्टिरचना उसका 
स्वभाव है । उसके बिना वह रह नहीं सकता । स्वाभाविक प्रवृत्ति 
में कोई प्रयोजन नहीं रहता । बालक को घर बनाते-बिगाड़ते देखकर 
यदि उससे पूछा जाए कि वह ऐसा क्‍यों कर रहा है तो वह यही उत्तर 


४ 


देगा--“मैं तो खेल कर रहा हूँ ।” जेसे घर का बनाना-बिगाड़ना बालक 


१. प्रवृत्ति प्रयोजिका इच्छा ।--विद्यानन्द 
२. स्वाभाविकी ज्ञानबलक्रिया च ।---श्वेत ० ६।८ 
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घर तत्त्वमसि 


का स्वभाव है, बसे ही सृष्टि को बनाना-बिगाड़ना--उत्पत्ति तथा प्रलय 
करना--ब्रह्म का स्वभाव है। उसमें प्रयोजन की खोज करना व्यर्थ 
है। ईश्वर की रचनात्मक कर्मण्यता उसकी पूर्णता का अनिच्छित ग्रति- 
रेक है। अपने आह्वाद की पूर्णता के कारण ईश्वर बाहर की ओर 
जीवन तथा शक्ति का वितरण करता है। जंसे लोक में राजा लोग 
एवं उनके सदृश सम्पन्न व्यक्ति क्रीडाग्ों का श्रायोजन करते हैं, उसी 
प्रकार अपने आह्लाद की अपरिमितता के कारण परमात्मा सृष्टिरचना 
करता है | परमेश्वर सृष्टि को एक मनोरंजक खेल समभता है जिसका 
आनन्द वह स्वयं भी उठाता है और मुक्‍्तात्मा भी उसमें भाग ले सकते 
हैँ । 
लीला का वास्तविक ग्र्थ अगले सूत्र में बताया है-- 
ग्रनायाससाध्येति इवासनिमेषादिवंत्‌ ।॥४४॥ 
(सृष्टिरचना ) श्व[स-नि:शवास तथा निमेषोन्मेष की भाँति बिना 
प्रयास के हो जाती हैं (लीलामात्र का यही अर्थ है) । 
साधारणतया लीला/प्रैदका अर्थ क्रीड़ा करके और क्रीड़ाग्नों को 
निष्प्रयोजन बताकर ब्रह्म द्वौरर#जग॒द्रचना की उससे तुलना की जाती 
है, किन्तु लीला भी निष्प्रयोजन#नहीं होती । संसार में राजाश्रों आदि 
द्वारा श्रायोजित की जानेवाली क्रीड़ाओं का भी कुछ-त-कुछ प्रयोजन 
अवश्य होता है। यदि मनोरज्जनमात्र*कै लिए क्रीड़ाओं का आयोजन 
होता है तो वह भी सप्रयोजन है, क्योंकि मनो रज्जन भी अपने-आप- 
में एक प्रयोजन है। मनोरञ्जन के अ्रतिरिक्त हर्षोल्लास एवं ऐश्वर्य 
का प्रदर्शन अथवा वासनापूरति भी प्रयोजन ही है, परन्तु ब्रह्म द्वारा 
जगद्गचना का प्रयोजन अपना मनोरञ्जन करना नहीं हो सकता। 
मनो रञ्जन से आनन्द की अनुभूति होती है, परन्तु जो स्वरूप से ही 
आझानन्दमय है' वह अपने आ्रानन्दलाभ के लिए प्रयास क्‍यों करेगा ? 
इसी प्रकार जो मुक्तात्माएँ संसार से विरक्‍्त हो, प्रकृति से नाता तोंड- 
कर उस आनन्दस्वरूप ब्रह्म को पाकर श्रानन्दमय हो जाती हैं! उनके 
आ्रानन्दलाभ के लिए जगद्गचना करना कहाँ की बुद्धिमत्ता है ! 
यदि ईश्वर ने सृष्टि की रचना अपने मनोरञ्जन या आनन्दलाभ 
के लिए की है तो समस्त संसार को सुखपूर्ण क्यों नहीं बनाया ? संसार 


१. रसेन तृप्तो न कुतश्चनोन: ।---अथव ० १०।८।४४ 
२. रसो व॑ सः, रसं हां वायं लब्ध्वानन्दी भवति ।--तै ० उ० २।७ 
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प्रथमो5ध्याय: प्रे 


में दुःख के श्रस्तित्व को नकारा नहीं जा सकता । भिन्‍न-भिन्‍न योनियों 
और अवस्थाओं में पड़े जीव श्रकारण कष्ट पा रहे हैं । क्या परमात्मा 
संसार को दुःखी देखकर प्रसन्‍त होत। है ? क्‍या अपने क्षणिक सुख -- 
मनोरञ्जन के लिए निर्दोष प्राणियों को दुःखी करना न्याययुकत है ? ' 

कहा जाता है कि जिस प्रकार एक कलाकार सौन्दर्य से प्रेरणा 
पाकर अपनी कला का प्रदर्शन करने के लिए चित्र बनाता है, उसी 
प्रकार परमेश्वर, किसी निजी आवश्यकता की पूर्ति के लिए नहीं, 
प्रत्युत अपनी पूर्णता और कौशल का प्रदर्शन करने के लिए सृष्टि की 
रचना करता है। ग्रापातत: आकषंक प्रतीत होने पर भी यह युक्ति 
वस्तुत: त्रिवाद की पुष्टि करने में सहायक है । कलाकार की कृति किसी 
को आनन्द प्रदान करने के लिए होती है और बिना श्रपेक्षित सामग्री 
के वह चित्र बना नहीं सकता । सुखस्वरूप होने के कारण परमेश्वर 
की रचना स्वान्त:सुखाय नहीं हो सकती । तब, उसकी कला को देख- 
कर उसकी सराहना करनेवाली छससे भिन्‍न कोई सत्ता होनी चाहिए । 
फिर, कलाकार की भाँति अपेक्षित स्लोम॑ग्री के रूप में उपादान तत्त्व का 
होना भी आवश्यक है | यही कारण हैं,कि, ग्रद्वेतवादियों को भी ब्रह्म के 
अतिरिक्त माया और अन्तःकरणोपाधि से उत्पन्न जीवों की कल्पना 
करनी पड़ी । 

वस्तुत: क्रीड़ा' पद का प्रयोग दो अ्र्थों में" देखा जाता है--एक 
साधारण क्रीड़ा और दूसरा ग्रनायास । आया श्रम को कहते हैं । 
जिसमें श्रम का अनुभव न हो, वह अनाय!स' है । इसलिए जिस कार्य 
के करने में श्रम न करना पड़े वह भ्रनायास हुआ कहा जाता है। 
सृष्टिरचना के सन्दर्भ में 'लीला' पद का प्रयोग इसी अर्थ में हुआ 
समभना चाहिए । लीला' पद के दूसरे ग्रर्थ 'क्रीड़ा--खेल' में भी यह 
अर्थ ध्वनित होता है । जब किसी कार्य के सम्बन्ध में यह कहा जाता 
है--/लीलया कृतमेतत्‌” तो उसका यही ग्रभिप्राय होता है कि यह 
कार्य खेल-खेल में अर्थात्‌ श्रनायास हो गया। जिस प्रकार द्वास- 
नि:श्वांस अथवा निमेष-उन्मेष मनुष्य की स्वाभाविक क्रियाएँ होने से 
अनायास होती रहती हैं, उसी प्रकार संकल्पमात्र से अन्नादि उपादान- 
तत्त्व प्रकृति को जगद्गप में परिणत कर देना ईश्वर के स्वभाव का 


१. एकस्य क्षणिका प्रीतिरन्यः प्राण॑विमुच्यते । 
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पड तत्त्वमसि 


स्वाभाविक अतिरेक है। कार्य करने में श्रम अनुभव न करना स्वभाव 
का द्योतक है। स्वयं शंकराचार्य ने वेदाविर्भाव के सन्दर्भ में वेदान्त- 
दर्शन के सूत्र 'शास्त्रयोनित्वात्‌” ( १-१-३) का भाष्य करते हुए 'लीला' 
पद का अर्थ 'अप्रयत्नेन' अर्थात्‌ अनायास किया है ।' इसी प्रकार मनुस्मृति 
में कहा है कि “भन्वन्तर असंख्य हैं, सृष्टि और संहार-"-प्रलय भी 
असंख्य हैं । इनको बार-बार प्रजापति क्रीड़ावत्‌ (बिना श्रम के ) किया 
करता है । 

जब लीला ग्र्थात्‌ क्रीड़ा भी निष्प्रयोजन नहीं होती तो बिना किसी 
प्रयोजन के ब्रह्म की जगद्गचना में प्रवृत्ति असम्भव है । वह प्रयोजन 
क्या है, इसका विवेचन अगले कतिपय सूत्रों में किया है-- 


स्वपरहिताहितप्राप्तिपरिहारप्रयोजना प्रवृत्ति: ॥४५॥ 

अपने या पराये हित की प्राप्ति अथवा अहित का परिहार प्रवृत्ति 
का प्रयोजक होता है&। 

प्रयोजन अपना और प्॒राया दो प्रकार का होता है । कुछ पुरुषार्थ 
मनुष्य अपनी भ्रावश्यकताओं की,आ्रर्ति अथवा सुख-समृद्धि के लिए करता 
है और कुछ दूसरों के हित केलिए। परोपकारप्रिय चेतन स्वभाव से 
परसेवानिरत होता है। अनेक निर्र्ह,_ निष्काम एवं निःस्पृह व्यक्ति 
दूसरों की सुख-सुविधाञ्रों के लिए कार्य में-प्रवत्त होते हैं । वहाँ उनका 
निजी प्रयोजन प्राय: कुछ नहीं रहता । जहाँ लोग अपने रहने के लिए 
मकान बनवाते हैं, वहाँ दूसरों के लाभ के लिए धर्मशालाओं का भी 
निर्माण करवाते हैं। जहाँ लोग अपने लिए अपने घर में नल लगवाते 
या कुँग्रा खुदवाते हैं, वहाँ राजमार्गों और सार्वजनिक स्थानों पर दूसरों 
की प्यास बुझाने के लिए भी कुएँ बनवाते हैं। सावंजनिक औषधालयों, 
विद्यालयों, प्रुस्तकालयों भ्रादि के बनवाने में भी लोग इसी भावना से 
प्रवृत्त होते हैं। उनका ऐसा स्वभाव बन जाता है। यह प्रवृत्ति जड़- 
चेतन दोनों में पाई जाती है । सूर्य प्रकाश देता है, क्योंकि प्रकाश देना 
उसका स्वभाव है। इसी प्रकार वृक्ष दूसरों के लिए फल देते हैं, नदियाँ 


१. ऋग्वेदाद्याख्यस्य सर्वेज्ञानाकरस्याप्रयत्नेनेव लीलान्यायेन पुरुषनिःश्वास- 
वच्चस्मान्महतो भूताद्योने: सम्भव: ।---शां ० भा० ११।३ 
प्रस्य महतो भृतस्य निःश्वसितमेतद्यद्‌ ग्वेद: $--बुहद्‌ ० २।४।१० 

२. मन्वन्तराण्यसंख्यानि सर्ग: संहार एव च । 
क्रीडन्निवेतत्कुरुते १रमेष्ठी पुनः पुनः ॥--मनु ० १८० 
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जल देती हैं, गौएँ दूध देती हैं ।' जिस प्रकार मनुष्य स्व अथवा परहित- 
साधन में प्रवृत्त होते हैं, उसी प्रकार कुछ लोग ऐसे भी होते हैं जिनका 
उद्देश्य दूसरों को हानि पहुँचाना होता है। एतद्विषयक विचारों को 
भतृ हरि ने इन शब्दों में निबद्ध किया है--“जो लोग अपने स्वार्थ का 
परित्याग करके भी दूसरों के हितसाधन में प्रवृत्त होते हैं, वे सचमुच 
सत्पुरुष होते हैं। जो अपने स्वार्थ को बाधा पहुँचाए बिना दूसरों के 
निमित्त उद्योग करते हैं, वे साधारण मनुष्य होते हैं । जो अपने स्वार्थ 
के लिए दूसरों को हानि पहुँचाते हैं, वे मनुष्यों में राक्षतों के समान 
हैं । किन्तु जो अकारण दूसरों का अहित करते हैं, वे कौन हैं, हम नहीं 
जानते ।”” इस प्रकार मनुष्य की कोई भी प्रवृत्ति निष्प्रयोजन नहीं 
होती । 


न स्वार्था आप्तकामत्वात्‌ ॥४६॥ 

आप्तकाम होने से (जगद्रचना ) अपने लिए नहीं है । 

ब्रह्म में किसी प्रकार को अपूर्णता नहीं है। न.ही उसकी कोई अतृप्त 
इच्छा है। इसलिए ईइ्वर के प्रक्ष/में किसी प्रकार के प्रयोजन का 
निर्देश नहीं किया जा सकता । जगद्ग॑चनी में ब्रह्म का कोई स्वार्थ सम्भव 
नहीं, क्योंकि शास्त्र में उसे अकाम, आप्त॒काम एवं आ्रानन्दस्वरूप कहा 
गया है ।* मुण्डकोपनिपद्‌ में उसे श्रानन्दस्वरूप बताया है ।* बृहदारण्य- 
कोपनिषद्‌ में भी उसे सर्वेज्ञ एवं आनन्दमय कहा है ।* जगन्नियन्ता 
परब्रह्म का यह अ्रनादि स्वभाव है कि वह जगत्‌ के जन्मादि में प्रवृत्त 
होता है । उसमें उसके किसी निजी प्रयोजन को खोजना उसंके स्वभाव 
आऔर उसकी पूर्णता को चुनौती देना है। सृष्टिरचना का उद्देश्य पूर्व- 
जन्मों में किये कर्मों के फलोपभोग के लिए समुचित सामग्री उपस्थित 


१. परोपकाराय फलन्ति वृक्षाः परोपकाराय वहन्ति नद्य:। 

परोपकाराय दुहन्ति गावः परोपकाराय सतां विभुतय: ॥--सुभाषित । 
२. एके सत्पुरुषा: परार्थंघटकाः स्वार्थ परित्यज्य ये, 

सामान्यास्तु परार्थमुद्यमभुतः स्वार्थाविरोधेन ये । 

तेष्मी मानुषराक्षसा: परहित स्वार्थाय निध्नन्ति ये, 

ये निध्नन्ति निरर्थक परहितं ते के न जानीमहे ॥-- नीतिशतक, ७४ 
३. अ्रकामों घीरो अमृतः स्वय मृः रसेन तृप्तो न कुतत्चनोन:। 

>-अथवे ० १०।८।४४ 

४. आनन्दरूपमम॒तं यद्धि भाति +--मु ० २।२।७ 
५. विज्ञानमाननदं ब्रह्म ।--बृहद्‌ ० ३॥६।२८ 
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करना है। किन्तु ब्रह्म तो क्लेश, कर्म, विपाक और आशयों से स्वंथा 
अछता है ।' जिसे फलोपभोग की ग्रपेक्षा नहीं उसके लिए जगत्‌ किस 
काम का ? एक पूर्ण ब्रह्म को अपने सन्‍्तोष के लिए किसी जगत्‌ की 
आ्रावश्यकता नहीं ।' यदि यह कहा जाए कि जगत्‌ उसके सुखोपभोग 
के लिए है तो वह संसारी जीव हो जाएगा और यह मानने पर कि 
उसमें हमारे जैसा व्यक्तित्व है और पूर्णता उसका गुण है, उसको निर- 
पेक्षता की व्याख्या नहीं की जा सकती । 
ग्रात्मानुप्रहाभावे भूतानुग्रह: प्रयोजन म्‌ ।॥४७॥। 
अपने स्वार्थ के अभाव में प्राणियों की भलाई (जगद्गचना का) 
प्रयोजन है। 
इन्द्रियविहीन प्रकृति परार्थ है, क्योंकि श्रचेतन प्रकृति स्वयं अ्रपना 
भोग्य नहीं हो सकती ।* निश्चय ही कोई अपूर्ण चेतन सत्ता उसकी 
भोक्ता हो सकतीन्‍हैँ | परमात्मा से भिन्‍न ऐसी चेतन सत्ता जीवात्माएँ 
हैं । जीवात्मा संसार में*श्लाकर अपने भोग तथा अपवर्गे का सम्पादन 
करता है। जड़ प्रकृति में'स्ैय" यह सामर्थ्य नहीं कि वह जीवों के हिता- 
हित का विचार करके तदनुस्नर अपने को प्रवृत्त कर सके। परन्तु 
उसमें ग्रोतप्रोत एक ऐसी शक्ति हैं जो इस कार्य को करने में समर्थ है । 
वह चेतन ब्रह्म है। ईश्वर की प्रेरण#सै। ग्रौर उसके निर्देशन में प्रकृति 
सर्वतोभावेन जीव के लिए प्रवृत्त रहती है। वही इसमें भोक्तारूप से 
उपस्थित रहता है। जंसे ऊँट केसर को एक स्थान से दूसरे स्थान को ले 
जाता है, पर उसकी यह प्रवृत्ति अपने लिए नहीं होती, अपने स्वामी 
अथवा दूसरे व्यक्तियों के लिए होती है जो केसर का उपयोग करते हैं। 
ऊँट की प्रवृत्ति केवल ढोने में ही है, स्वामी केवल प्रेरियता है, किन्तु 
उसके'उपभोक्ता अन्य लोग हैं । इसी प्रकार ईश्वर प्रकृति का प्रवत्तंक- 
मात्र है। इस प्रवृत्ति में उसका अपना कोई प्रयोजन नहीं है। उपभोक्ता 
दूसरे चेतन आत्मा हैं। उन्हीं के हितार्थ जगद्गचना की गई है। ऊँट का 
दृष्टान्त यहाँ केवल पराथर्थ प्रवृत्ति की समता के लिए दिया गया है । 
जिस प्रकार राजा अपनी प्रजा के हिताहित का विचार करके अपेक्षित 


१. क्लेशकमंविपाकाशय रपरामुष्ट: पुरुषविशेष ईइवर: ।---योग ० १।२४ 
२. श्राप्तकामस्य का स्पृहा ? 
३. श्रचेतने स्थार्धानुपर्पातिः । 
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व्यवस्थाएँ करता है, उसी प्रकार परमात्मा प्राणियों के हिताहित का 
विचार करके सृष्टिनिर्माण की व्यवस्था करता है। 

परन्तु संसार में व्याप्त दुःख को देखते हुए यह कंसे माना जा 
सकता है कि परमात्मा ने जीवात्माओ्रों पर कोई अनुग्रह किया है ” इस 
आपत्ति को सूत्रबद्ध करते हुए कहा-- 

न दुःखसत्त्वात्‌ ॥४८॥ 

(प्राणियों पर अनुग्रह को प्रयोजन नहीं माना जा सकता ) दुःख का 
अस्तित्व होने से । 

यदि जीवात्माओ्रों पर अनुग्रह की भावना से ईश्वर जगत्‌ की रचना 
करता है तो वह उसे सुखमय बनाता, पर संसार में सुख कहाँ ? भ्रानन्द- 
स्वरूप ब्रह्म द्वारा निर्मित संसार अनेक प्रकार के दुःखों का घर है । 
'नानक दुखिया सब संसार'। जिधर देखो दुःख-ही-दुःख है । यह कैसा 
अनुग्रह है ? 'शरीरं व्याप्रिमन्दिरम्‌--जन्म से लेकर मुृत्युपर्यन्त दु:ख- 
ही-दुःख भोगने पड़ते हैं | साराज़ीवन त्रिविध (भ्राधिभौतिक, आधि- 
देविक व आध्यात्मिक) दुःखों से छटठक रा पाने के लिए संघर्ष करने में 
व्यतीत हो जाता है। दुःख न होंताँ,तै/# कपिल मुनि ऐसी बात क्‍यों 
कहते ?” एक दुःख से मनुष्य छूट नहीं फाक़ा*कि दूसरा सामने आ खड़ा 
होता है । बौद्धमत में विश्व के आधारशभूत्तमाँच स्कनन्‍्ध स्वीकार्य हैं-- 
संज्ञा, रूप, विज्ञान, वेदना और संस्कार । ये पॉक्षों*संकन्ध दुःख।त्मक हैं । 
इसीलिए बौद्ध और बौद्धों की भाँति ग्रनेक सम्प्रदाय और उनके प्रवत्तंक 
संसार को दुःखरूप मानकर इससे पलायन की प्रवृत्ति को प्रोत्साहित 
करते हैं । 

इस आपत्ति का समाधान अगले दो चूत्रों में किया है। 

सुखस्याधिक्यान्न दुःखायतनं जगत्‌ ॥॥४६॥ 

(दुःख की अपेक्षा ) सुख की अधिकता होने से संसार दु:खमय नहीं 
है । 

ग्र/नन्दस्वरूप परमात्मा की सृष्टि में दुःख-ही-दुःख हो--सुख कहीं 
हो ही नहीं--यह कंसे सम्भव है ? दुःख के अस्तित्व को नकारा नहीं 
जा सकता। सुख-दुःख सापेक्ष होने से सुख का अस्तित्व माने बिना दुःख 

१. त्रिविधदु:ख/त्यन्तनिवृत्ति रत्यन्तपुरुषार्थ:॥--सां ० १-१ 

२. एकस्य दुःखस्य न यावदन्‍्तं गच्छाम्यहूं पारमिवार्णवस्य। 

तावद्‌ द्वितीय समुपस्थितं मे नबन००ब०न्नबण »००००००००० । --हितोपदेश १।१६३ 
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की कल्पना नहीं की जा सकती । मनुष्य का स्वभाव है कि वह सुख को 
बड़ी जल्दी भूल जाता है, जबकि दु:ख की स्मृति देर तक बनाये रखत। 
है | सुश्र में बीते महीने क्षण-भर में बीत गये लगते हैं, किन्तु दुःख की 
एक रात बहुत लम्बी जान पड़ती है। वस्तुत: संसार में सुख-दुःख दोनों 
हैं। सुख भोग में भी है और अ्रपवर्ग में भी । भोगरूप सुख में दुःख का 
प्रंश रहता है, जबकि अ्रपवर्ग का सुख विशुद्ध आ्रनन्दमय है, भ्रतः अप- 
वर्ग की अपेक्षा भोग हेय है और भोग की अपेक्षा अपवंग ग्राह्म है। 
ऐसा जानकर और 'स्वल्पाद भरिरक्षणम्‌! के सिद्धान्त को मानकर, भोग 
को अपवर्ग के साधन के रूप में अपनानेवाले के लिए संसार दुःखरूप 
नहीं रह जाता । दुःख की भत्यन्त निवृत्ति मोक्ष है और इसका उपाय 
है विवेकख्याति, अर्थात्‌ प्रकृति-पुरुष के भेद का साक्षात्कार | इस 
प्रकार दुःख का कारण संसार नहीं, अपितु उसके यथार्थ स्वरूप को न 
समभना है। परमात्मा ने तो संसार की अ्रनन्त विभूतियाँ जीवात्मा के 
लिए प्रस्तुत कर दी<हैँ। भ्रात्मा का यह अपना प्रयास है कि वह उनका 
सदुपयोग करे या दुरुपयोग, । .सुख-दुःख तो आत्मा की अपनी कमाई है। 
उसे ब्रह्म पर आरोपित करुनो अपने-आपको धोखे में रखना है। जगत्‌ 
की रचना का प्रयोजन प्राणियों पर अनुग्रह ही है । 
जीवात्मनस्तत्र प्रवत्तंनाच्च ॥॥४ ०॥ 
और, जीवात्मा की संसार में प्रवृत्ति होने से (संसार दुःखरूप नहीं 
है) ! 
प्रत्येक प्राणी सुख जानकर उसमें प्रवृत्त होता और दु:ख जानकर 
उससे विरत होता है । संसार में जीवों की प्रवृत्ति प्रत्यक्ष दीख पड़ती 
'है। कोई व्यक्ति संसार को छोड़ना नहीं चाहता । सर्वंथा दुःखी दीखने- 
वाला व्यक्ति भी यहाँ बना रहना चाहता है। किसी कवि ने कहा था 
कि जीवों में जीने की लालसा बड़ी बलवती होती है।' एक भ्न्य विद्वान्‌ 
ने तो यहाँ तक कह दिया कि मनुष्य इन्द्रपद के बदले भी शरीर का 
परित्याग करना नहीं चाहता | जहाँ शरीर दुःखों का कारण है वहाँ 
सुख भर आनन्द की प्राप्ति का साधन भी है। मानव-शरीर प्राप्त होने 
पर ही जीवात्मा उन साधनों का अनुष्ठान करने में समर्थ होता है जिनके 
फलस्वरूप आनन्द की प्राप्ति सम्भव है। यदि संसार में दुःख-ही-दुःख 
१. श्रहो महीयसी जन्तोर्जोविताशा बलीयसी । 
२. देही देह त्यक्त्या ऐन्द्रपरमपि न वाउछति। 
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होता तो उसमें किसी की प्रवृत्ति न होती । किन्तु हम देखते हैं कि 
मनुष्य अधिक-से-अधिक काल तक संसार के पदार्थों का उपभोग करते 
रहने के उद्देश्य से अपने आयुष्य को बढ़ाने, शरीर को स्वस्थ रखने तथा 
सुखोपभोग की सामग्री जुटाने के लिए आवश्यक साधनोपायों के चिन्तन 
में सदा प्रवृत्त रहता है। 'जीवेम शरदः शतम्‌” से सन्तुष्ट न रहकर 
'भूयइच दरदः शतात्‌र--सौ वर्ष से भी अधिक काल तक जीते रहने 
की कामना करता है। मरणासन्‍्न अवस्था को प्राप्त होने तथा अ्सह्य - 
कष्ट अनुभव करते हुए भी येन-केन-प्रकारेण मौत को भगाकर कुछ और 
काल तक यहाँ बने रहने के लिए हाथ-पर मारता है। ऐसा क्‍यों ? इस- 
लिए कि उसे विश्वास है कि संसार में दुःख की तुलना में सुख की मात्रा 
कहीं अधिक है । 

प्राणियों पर अनुग्रह के, उद्देश्य से संसार की रचना नहीं हुई, इस 
पक्ष को पुष्ठ करने के लिए परव॑पक्ष के रूप में तक उपस्थित करते हुए 
कहा-- 

न वेषस्यनंघ ण्यप्रसंगात्‌ ॥५६९॥ 

वेषम्य तथा नंघ्‌ ण्य के कारण (अनुग्रह) नहीं है । 

ब्रह्म द्वारा जगद्गचना में यथाकथ ज्चित्‌ भूत्रानुग्रह प्रयोजन माना जा 
सकता था, यदि जगत्‌ में समानता होती और सदा बनी रहती | ईह्वर 
ऐसे जगत्‌ का कारण नहीं हो सकता जिसमें कुछ के साथ अच्छा और 
कुछ के साथ बुरा व्यवहार किया जाता है। जगत्‌ में सवंत्र अनेकविध 
विषमता व्याप्त है। आत्माओ्ं को लाखों योनियों में डाल रक्‍्खा है । 
मनुष्य-योनि में भी सबके देहिक रूप व सामर्थ्य में समानता नहीं ।. एक 
आत्मा अत्यन्त सम्पन्न परिवार मैं जन्म लेकर समस्त ऐश्वर्यों का भोग 
करता और दूसरा दरिद्र की संन्‍्तान होकर जीवन-भर दर-दर॑ की 
ठोकरें खाता रहता है। ऐसा क्‍यों ? बाढ़, भूचाल, भ्रग्निकाण्ड, महामारी 
आदि के कारण अनेक बार लहलहाते संसार में अचानक संहार का 
दृश्य उपस्थित हो जाता है, मनुष्य तथा भ्रन्य प्राणी निर्देबता के साथ 
नष्ट कर दिये जाते हैं । इस प्रकार ब्रह्म वेषम्य तथा निर्देयता के दोषों 
से नहीं बच सकता । इन दोषों से युक्त परमात्मा की सृष्टि में अनुग्रह 
नाम की वस्तु कहाँ हो सकती है ? 

इस आपत्ति का समाधान करते हुए कहा-- 
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वषम्यनघ ण्ये प्राणिकमपिक्षितत््वात्‌ ॥५२॥ 

वैषम्य और निर्दयता प्राणियों के कर्मो की श्रपेक्षा से है । 

ईश्वर में विषमता अ्रथवा निर्देयता का दोष नहीं श्रात।। यदि 
ईश्वर निरपेक्ष भाव से मात्र अपनी इच्छा से संसार बनाता तो उसमें 
वैषम्य दोष का ञ्राना सम्भव था। यह जगत्‌ ईश्वर के संकल्प का 
परिणाम है, पर इसका यह ग्रर्थ नहीं कि उसने वेषम्य तथा नैघु ण्य की 
सृष्टि स्वेच्छा से, अपनी प्रसन्‍तता के लिए की है | एक ऐसा ईइवर जो 
प्रानन्दमय होता हुआ दूसरों को दुःखी देखकर प्रसन्‍न होता है, ईश्वर 
कहाने का अधिकारी नहीं है । परमात्मा प्राणियों के कर्मानुसार सृष्टि 
का सर्जन व संहार करता है । 

स्वभावतः आत्माओ्रों की स्थिति समान है, मूलकारण की स्थिति 
भी समान है। अनन्त आत्माश्रों के श्रनन्त प्रकार के कर्म ही प्राकृत 
रचना की विलक्षणंत। में निमित्त बनते हैं। शंकराचार्य कहते हैं कि 
“आत्मा के किये हुए पर्मःञ्रबर्म के कारण शरीर नहीं हैं । शरीर का 
सम्बन्ध तो सिद्ध ही नहीं,»ग्रोरै-धमं-अधर्म श्रात्मकृत हैं, यह भी सिद्ध 
नहीं |” परन्तु वही शंकर अन्यत्र)म।न लेते हैं कि “मनुष्यजाति में जो 
विपमता पाई जाती है, उसका निणय जीवों के अपने कर्मों के आधार 
पर होता है । उसके लिए ईव्वर दोषी नहीं है। शुभकर्म से सुख और 
पाप से दुःख प्राप्त होता है । जीवात्मा*पुण्यकर्म से उच्च योनियों को, 
पापकर्म से पापयोनियों को तथा दोनों शुभाश्ुभमिश्चित कर्मो से मनुष्य- 
योनि को पाता है। साधारणतया शरीरघधारी जीवात्माओ्ं को तीन 
वर्गों में विभक्त किया जाता है--देवता (जीवन्मुक्त ) जो श्रनन्‍्त सुखभोग 
की अवस्था में हैं; मनुष्य जिनका भोग्य सुख-दु:ख दोनों का मिश्रण है; 
और पशु जिनके भाग्य में ग्रनन्‍्त दुःख है । जबतक मोक्ष की प्राप्ति नहीं 
होती तबतक सूक्ष्म शरीर के साथ जीवात्मा शरी र-रूप में बना रहता है । 


१. तत्कृतधर्माधमंनिमित्तं सशरीरत्वसिति चेन्न; शरीरसम्बन्धस्यासिद्धत्वाद 
धर्माधमंयो रात्मकृतत्वासिद्ध : ।--शां ० भा० १।१।४ 
२. सृज्यमानप्राणिधर्माधमपिक्षया विषमा सृष्टिरिति नायमीइव रस्यथापराधः । 
“-शां० भा० २।१।३४ 
« पुण्यों वे पुण्येन कर्मणा भवति पापः पापेन ।--बुहद्‌ ० ३४२।१ ३ 
« पुण्येत पुण्यं लोक नयति पापेन पापमुभाम्यासेव सनुष्यलोकम्‌ । 
---प्र घन ० ३।७ 


न्<्‌्न्प्णं 
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इस प्रकार शुभाशुभ कर्मों के वलक्षण्य से संसार में वेषम्य है | सांख्यदर्शन 
में कहा है कि कर्मों की विभिन्‍नता से सृष्टि में विविधता का प्रादुर्भाव 
होता है।' इसी प्रकार न्‍्यायदर्शन में बताया है कि शरीर आदि कार्य- 
जगत्‌ की उत्पत्ति झात्मा के पूर्वक्रत कर्मों के अनुसार हुआ करती है।' 

जीव जो कर्म करते हैं उनके फल की प्राप्ति के हेतु उनमें एक 
प्रकार के संस्कार या बीजशक्ति उत्पन्न हो जाती है जिसके कारण 
उनको उन कर्मों का अच्छा या बुरा फल मिलता है। जीव के शरीर तथा 
शरीरों द्वारा प्राप्त भोग अ्रदृष्ट की प्रेरणा से होते हैं । जैसे भूमि में बोया 
हुआ बीज प्राकृतिक नियमों द्वारा वृक्षरूप होता हुआ कालान्तर में फल 
लाता है, इसी प्रकार कर्मों से उत्पन्न हुआ अदृष्टरूपी बीज ईश्वरीय 
व्यवस्था के अनुसार कालान्‍्तर में सुख-दुःखरूपी फलों को प्राप्त कराता 
है । बीज का वृक्षरूप होना प्राकृतिक नियमों के अनुसार है जो दुष्ट हैं। 
कर्मों से उत्पन्न अदृष्ट आवचौ रसम्बन्धी नियमों के अनुसार है ।* 

प्राणी कर्म तो स्वतन्त्रता।से करता है, पर उनके फलों को उस 
अवस्था में भोगना नहीं चाहताजब॒,बे उसके प्रतिकूल हों। इसलिए 
यह व्यवस्था ईश्वर के कार्यक्षेत्र #ऑऔ जाती है। जगत्‌ की रचना 
तथा प्राणियों के कर्मफल-प्रदान का निब॑न्ता वही है। नानाविध कर्मों 
के यथायोग्य उपभोग के लिए उन्हीं के ग्रनुमाौर जगत की विविधता 
प्रकट होती और उपयोग में आरती है। जगत की रचना प्राणियों के 
लिए है । इसलिए परमात्मा ऐसी सृष्टि की रचना करता है जो उनके 
अनुकल हो, परन्तु इस अनुकलता का नियमन उनके कर्मों के ग्राधार 
पर होता है। वर्षा से पौधों के बढ़ने में सहायता मिलती है, किन्तु बढ़- 
कर वे क्या बनेंगे, यह वर्षा पर नहीं, अ्रपितु बीज की प्रकृति पर निर्भर 
करता है। धरती, खाद, जलवायु झ्ादि सबमें समानता होने पर भी 
गन्ने से गन्ना, मिर्चे से मिच और आम से ग्राम पंदा होते हैं। उसी 
प्रकार नाना योनियों तथा देहादि की विभिन्‍नता का निर्णय जीवात्माओं 
के पूर्व जन्मों के नैतिकगुणों के द्वारा होता है । यह निश्चय हो जाने पर 
कि ईश्वर न्‍्यायकारी है, इसलिए वह अ्रकारण किसी को सुखी -दु:खी 

१. कर्मवेचित्र्यात्‌ सृष्टिवेचित्रयम_ ।--सां० ६।४१ 

२. पूर्वकृतफलानुबन्धात्त दुत्पत्ति: ।--न्याय ० ३।२।६० 


३. देखें--वैशेषिक--५।१।१४५ ; ४॥।२।२; ५॥२।७; ५॥२।१३; ५॥२॥१७, 
१८; ६॥२।२; ६।२।॥१३ 
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नहीं बना सकता, उसकी न्यायव्य॑वस्था में किसी प्रकार का सन्देह नहीं 
किया जा सकता सर्वज्ञ होने के कारण वह प्रत्येक जीव के विषय में-- 
उसकी अल्पज्ञता, अ्रल्पशक्ति, अ्रन्त:स्थिति, परिस्थिति आदि के विषय 
में इतना जानता है जितना वह (जीव) स्वयं नहीं जानता । इस प्रकार 
परमात्मा की न्यायबुद्धि में आस्था रखने और कार्य-कारण-भाव को 
जाननेवाला व्यक्ति उसपर जैषम्य अथवा नैघ्‌ ण्य का आरोप नहीं लगा 


सकता । 
सृष्टि में उपलब्ध त्रैषम्य का एक भ्तिरिक्त कारण भ्रस्तुत करते 


कै. 

त्रिगुणेतरेतरोपाश्रयत्वाच्च ।॥५३॥॥ 

और, त्रिगुणों के एक-दूसरे में मिथुनीभूत हो जाने से (वेषम्य 

| 
का संसार में विषमता-आ्रादि की स्थिति जहाँ प्राणियों के धर्माधर्म की 
ग्रपेक्षा से है, वहाँ मूली उपादानतत्त्वों का परस्पर वेलक्षण्य तथा उनका 
अनन्त विविधताओं के सौथ&अ्रन्योन्पमिथुनीभूत होकर सम्मिश्रण भी 
प्राकृत जगत्‌ की विलक्षणताँ.अथव्रा विविधता में महान्‌ कारण है। 
गुणों की साम्यावस्था में क्षोभ हीने . पर ये गुण एक-दूसरे पर क्रिया- 
प्रतिक्रिया करते हैं। गुणों की नानाविब्व प्रतिक्रिया के कारण जगत में 
विविधता पाई जाती है। कार्यरूप जगत्‌ की उत्पत्ति में तीनों गुण एक- 
साथ भाग लेते हैं। पारस्परिक प्रभाव तथा सामीप्य के कारण उनके 
अन्दर परिवत्तन होता है और वे परस्पर मिलते तथा पृथक होते रहते 
हैं। सत्त्वादि सभी द्रव्य सहकारिभाव से सृष्टि करते हैं। सवेत्र एक की 
प्रधानता और अन्य दो की सहकारिता रहती है। भोग की भावना से वह 
रचना प्राणियों के अनुकूल हो, इसलिए पृथिव्यादि भूतों, अन्य तत्त्वों, 
गषधि-वनस्पतियों श्रादि की रचना में उनके कर्म भी सहयोगी रहते 
हैं। ब्रह्म केवल उनकी व्यवस्था करता है। इस प्रकार संसार की 
विषमता एवं विलक्षणता में प्राणियों के नानाविध कर्मों के अ्रतिरिक्त 
सत्त्व-रजस्‌-तमस्‌ की विविध क्रियाओ्रों का अर्थात्‌ अन्योन्यमिथुनता का 
विविध रूपों में "पस्थित होना भी कारण है। ये उपादात तत्त्व एक- 
दूसरे के साथ जितने रूपों में मिथुनीभूत होते हैं, उनकी गणना नहीं 
की जा सकती। तीनों गुणों के भिन्‍न-भिन्‍न अनुपात में मिलकर बनने 
के कारण पदार्थों में वंविध्य अ्रनिवार्य है।.. 
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कर्म और कर्मफल के बिपय में एक गश्रापत्ति का उल्लेख अगले सूत्र 
में किया है-- 

शरौोरसम्बन्धस्य  धर्माधमंयोस्तत्कृतत्वस्य 

चेतरेतराश्रयत्वेनानवस्थादोषप्रसंग: ॥५४।॥। 

५» शरीर के सम्बन्ध और आत्मकृत धर्म-अवर्म के एक-दूसरे के आ्राश्य 

होने से ग्रनवस्थ।-दोष की प्राप्ति होगी । 

जीवात्मा देहदि के सहयोग से कर्म कर सकता है, श्रन्यथा नहीं । 
प्रलयावस्था में जीवात्माश्रों के साथ शरीरों का श्रभाव रहता है, इस- 
लिए देहादि का होना सर्ग के अनन्तर सम्भव है । प्रलयदशा। में देहादि 
के न होने से जीवात्माओं के कर्मों की सम्भावना नहीं । ईश्वर ने जब 
प्रारम्भ में सृष्टि की रचना की तो जीवों के पाप-पुण्य निर्णायक के रूप 
में विद्यमान नहीं थे। उस समय ईश्वर को ऐसे जगत्‌ की रचना करनी 
चाहिए थी जो वंपम्य, दुख और कप्ट से मुक्त होता । जितना यह 
सत्य है कि पाप व पुण्य-कर्मी( के /विना विभिन्‍न देहों व योनियों की 
प्राप्ति नहीं होती, उतना ही सत्यश्यह भी है कि बिना शरीर प्राप्त किये 
ज़ीवात्मा पाप-पुण्य नहीं कर सकतार्थ इसका अर्थ यह भी है कि कर्म 
होंगे तो फलस्वरूप शरीर मिलेगा और &रीर होगा तो उसके द्वारा 
कर्म होंगे। इस श्रकार दोनों के एक-दूसरे पर आश्रित होने से अन्योन्‍्या- 
श्रय-दोष की प्राप्ति होगी । 

इसी विषय में एक अन्य अन्योन्य।|श्रय-दोष को प्रस्तुत किया हैं-- 

कर्मश्वरयों: प्रवत्यंप्रवर्तेयित॒त्वे इतरेतराश्रयदोषप्रसड्भइच ।॥५५।। 

कर्म और ईश्वर के एक-दूसरे में प्रवृत्ति उत्पन्न करने से अन्योन्या- 
श्रय-दोष उपपन्‍न्न होगा । 

यदि वरमात्मा कमंविधान के अनुस।र कार्य करने को विवशज्ञ है तो 
इसके द्वारा उसपर प्रतिबन्ध लग जाता है। मनुष्य का संकल्प ईश्वर 
की निरपेक्षता को सीमाबद्ध कर देता है, क्योंकि यदि ईश्वर कर्म का 
विचार करके तदनुसार काये करने को बाध्य है तो वह निरपेक्ष नहीं 
रहता । ईश्वर के स्वातन्त्र्य की रक्षा बिना कमंसिद्धान्त के निषेध के 
नहीं हो सकती । इसी प्रकार यदि कर्म अपना फल पाने के लिए ईह्वर 
के अधीन हैं, अर्थात्‌ कर्मंविधान ईश्वर पर निर्भर करता है तो कर्मों 
का क्या महत्त्व रह जाता है ? ईइ्वरेच्छा के बिना मनुष्य के कितने ही 
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कर्म व्यर्थ रह जाएँगे। जिस कर्म क। फल ईश्वर देना चाहेगा देगा और 
जिसका नहीं देना चाहेगा नहीं देगा । इससे कर्म फल सर्वथा ईश्वरेच्छा 
पर निर्भर हो जाता है। इस प्रक।र ईश्वर के कर्मों पर और कर्मों के 
ईश्वर पर आश्रित होने से अन्योन्याश्रय-दोष उपपन्न होता है । 
इन आपत्तियों का विवेचेन करते हुए तदर्थ प्रस्तुत युक्तियों का 
प्रत्याख्यान अगले सूत्र में किया गया है । 
न प्रवाहेणानादित्वात्‌ (५६॥ 
. (सृष्टि के) प्रवाह से श्रनादि होने के कारण (ये दोष उपपन्न नहीं 
होते ) । 
प्रकृति का विकार होने से संसार परिणामी है। इस कारण वह 
बनता भी है और बिगड़ता भी है। इस रूप में इसकी दो स्थितियाँ हैं-- 
सर्ग और प्रलय । ये एक-दूसरे के अनन्तर आवत्तंमान रहती हैं। सत्‌ से 
अरूत्‌ और असत्‌ से स॒त्‌ नहीं होता । वत्तमान में संसार का अस्तित्व 
प्रत्यक्ष है । इसलिए वहेँ प्रहले भी रहा होगा और भागे भी रहेगा। 
परन्तु उसका सदा अपने वत्तेमीन रूप में वना रहना आवश्यक नहीं । 
इस प्रकार सृष्टि प्रवाह से श्रनादि"ओऔर अ्रनन्‍्त है। संसार का प्रत्यन्त 
उच्छेद हो जाए तो ईश्वर में सृष्टि-क़त्त त्व श्रादि गुणों का अभाव हो 
जाए। इस प्रकार जैसे जगत्‌ के तीन क/रेण--ईश्वर, जीव और प्रक्रृति 
स्वरूप से अनादि हैं और जसे इनके गुण-कर्मे-स्वभाव (ईश्वर का सृष्टि- 
कतृ त्व आदि, जीव का कर्मफलभोक्तृत्वादि ) अ्नादि हैं, वेसे ही सृष्टि 
की उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय प्रवाह से अनादि हैं । 
सृष्टि को प्रवाह से श्रनादि मानने पर 'आद्य' कर्म का प्रश्न नहीं 
उठता । जीवात्मा स्वरूप से अ्रनादि हैं । श्रनादि काल से वे कर्म करते 
और फल भोगते चले अञ्रा रहे हैं। 9राने कर्मों का भोगा जाना और नये 
कर्मों का किया जाना-यह क्रम भ्रनादि काल से निरन्तर चालू है। 
प्रत्येक जन्म अपने अ्रन्दर किसी-न-किसी पूर्वजन्म के स्वरूप को धारण 
करता है। समय-समय पर होनेवाली सृष्टिरचनाञ्रों तथा विलय की 
ग्वस्थाओं में भी कर्म का विधान देखा जाता है। इसलिए यह कहना 
कि सर्ग से पूर्व जीवात्माओं के कर्म सम्भव नहीं, सर्वंथा असंगत है । 
जिन कर्मों का फल भोग लिया जाता है वे समाप्त हो जाते हैं। शेष 
वासनारूप से ग्रथवा धर्माधर्म-संस्काररूप से जीवात्माओरों में ग्रवस्थित 
रहते हैं और अगले जन्म का कारण बनते हैं। जबतक कर्म का फल 
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भोग नहीं लिया जाता तबतक वह बना रहता है।' इसलिए यदि सर्ग 
के अन्त में कुछ अनुपभक्त कर्म शेष रह जाते हैं वो उन्हें भोगने के लिए 
जीवात्माओ्रों को आगामी सर्ग की प्रतीक्षा करनी पड़ती है । किसी एक 
सर्ग से पूर्व प्रलयदशा में गत सर्ग-अवस्था में किये गये कर्मों का अ्रस्तित्व 
ग्रात्मा में बना रहता है। उन्हीं को भोगने के लिए जीवात्माओं को 
अगले सर्ग में शरीर धारण करना पड़ता है । 

ग्रात्माओं का विभिन्‍न देहों के साथ सम्बन्ध कर्मो के बिना सम्भव 
नहीं तथा देहादि-सम्बन्ध के बिना कर्म सम्भव नहीं । इसलिए चालू 
संसार की रचना से पहले गआात्माओ्रों के कर्मों का माना जाना श्रावश्यक 
है, अन्यथा सर्ग के आदि में विभिन्‍न देहों के साथ अ्रात्माग्रों का सम्बन्ध 
निनिमित्तक हो जाएगा। कर्मों से पूर्व आ्रात्माग्रों का देहादि-सम्बन्ध 
मानना होगा, क्‍योंकि इसके बिना कर्मों का होना सम्भव नहीं । इस 
प्रकार चाल सर्ग से पहले>श्लीसंसार का होना, आ्रात्माओ्रों का देहादि- 
सम्बन्ध और उनके कर्मो का हॉने निश्चित होता है। फलत: इन सबको 
अनादि मानना युक्तियुक्त है। वस्तुत: कर्म और देहादि संसार का क्रम 
बीज-अंकुर के समान सदा से चला आऑ#रंहा है । बीज से अंकुर होता है 
और वह वृक्ष बनकर पहले के समान अन्य बीजों को उत्पन्त करता है। 
वे बीज अन्य समान वृक्षों को उत्पन्न करते हैं#९ग्रात्मा के कर्म देह के 
साथ सम्बन्ध का कारण बनते हैं। वह देहत्सम्वन्ध अन्य कर्मों. का 
साधन वनता है। यह क्रम अ्रनादि है। इसलिए इसमें अग्रनवस्था-दोष 
नहीं आता । अनुपभुक्त, अवशिष्ट कर्म आनेवाली सर्गरचना में वैषम्य 
आर तथाकथित नेघ्‌ ण्य का कारण बनते हैं । 

संसार में प्रत्यक्ष वेषम्य तथा नेघु ण्य-दोष का परिहार शंकराचार्य 
भी संसार के अ्रनादित्व के श्राधार पर ही करते हैं | वे कहते हैं-- 
“संसार अनादि है, इसलिए यह दोष नहीं है । यदि संसार आदिमान्‌ 
होता तो दोष आ सकता था। अनादि संसार में कर्म और सृष्टि के 
वेषम्य में विरोध नहीं पड़ता । बीज से अंकुर होता है, अंकुर से बीज ।””* 

प्रत्येक व्यक्ति को अपने कत्तेवब्य कर्म करने का अ्रधिकार है । प्राप्त 


१. नाभुकतं क्षोय्े कर्म । 

२. नेष दोषः श्रनादित्वात्‌ संसारस्य । भवेदेष दोषो यद्यादिसान्‌ संसार: स्यात्‌। 
श्रनादो तु संसारे बीजांकुरवद्धेतुमद्भावेन कमंणः सर्ग वेषम्यस्य च॒ प्रवृत्तिनं 
विरुध्य ते ।---शॉ ० भा० २१३५ 
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आ्रधिकार में बाधा पड़ने पर ही किसी की स्वतन्त्रता को ग्राघात पहुंचता 
है। विधान के अनुसार कार्य करने से ईश्वर की निरपेक्षता का -व्याधात 
नहीं होता । फलसिद्धि के लिए कर्मों की अ्रपेक्षा अनिवार्य है और उनका 
नियमन ईश्वर के श्रधीन है । यदि ईश्वर कर्मों की अपेक्षा से फल देता 
है तो इसमें ग्रन्योन्याश्रय-दोप कहाँ है ? सृष्टि की रचना ईश्वर के 
ग्रधीन केवल उन नियमों के भ्रनुसार रही जिनका निर्माता वह स्वयं 
है। इस प्रकार उसकी निरपेक्षता भी अक्षुण्ण रहती है श्रौर वह वेषम्य, 
नैघ ण्य आदि दोपों से भी मुक्त रहता है । 

संसार में दुःख के अ्रस्तित्व को नकारा नहीं जा सकता । ईश्वर की 
दयालुता और न्यायप्रियता में भी सन्देह नहीं किया जा सकता । ऐसी 
अवस्था में दुःख श्रका रण--निः्प्रयोजन नहीं हो सकता । 

नाहेतुक दुःखम्‌ ॥५७॥। 

दुःख बिना हेतु के>हीं होता । 

कार्य-का रण-सम्बन्‍्ध्रत्रिकालाबाधित है। दुःख का कारण तो होता 
ही है, वह निष्प्रयोजन भी नहीं होता । कर्म में प्रवृत्त होना जीवात्मा 
का स्वभाव है। कर्म शुभ भी#हो' सकता है, अद्युम भी । उचित-पअनु- 
चित, सराहनीय-निन्दनीय, धर्म-ब्रधुम वस्तुत: शुभ-अ्शुभ के ही पर्याय 
हैं। धर्म में प्रवत्त होने और अधर्म क्षेशविरत होने की प्रेरणा होना 
ईश्वरीय व्यवस्था है । इस प्रकार की व्यवस्था होने पर भी शुभ कर्मों 
के निमित्त प्रोत्साहन देने और अशुभ कर्मा से निरुत्साहित करने के लिए 
क्रमश: पुरस्कार और दण्ड दिया जाता है। ईश्वरीय व्यवस्था में वह 
सुख-दुःख के रूप में प्राप्त होता है । दोनों का ध्योजन एक है--मनुष्य 
का कल्याण | सुख-दुःखादि के रूप में कार्य को प्रत्यक्ष देखकर उनके कारण 
पाप-पुण्य का शेषवत्‌ अनुमान द्वारा निश्चय होता है । जैसे रोगग्रस्त 
होने पर रोगी यह अनुभव करता है कि यह किसी-त-किसी कुपथ्य का 
परिणाम है, वसे ही संसार में व्याप्त सुख-दुःख और विषमता को देख- 
कर सब कोई उनके कारण पाप-पुण्य का अनुमान कर लेते हैं । अपने- 
आ्रापको या दूसरों को दुःखी देखकर और इसका कारण अशुभ कर्मों 
को जानकर मनुष्य को दुष्कर्मों से दूर रहकर सत्कर्मों में प्रवृत्त होने में 
सहायता मिल सकती है । यदि सबको समान रूप से सुखी रक्खा जाए 
तो कृतहानि तथा अक्ृताभ्यागम-दोष आने से यह ईश्वर की न्‍्याय- 
व्यवस्था को दूषित करेगा, परिणामतः नेतिक मूल्यों का ह्वास होगा । 
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इसलिए मनुष्य का हित इसी में है कि जहाँ उसे शुभकर्मों के फलस्वरूप 
सुख की उपलब्धि हो, वहाँ दुष्कर्म करने पर दुःख के रूप में उसे रुमुचित 
दण्ड दिया जाए । 

जिस जगत्‌ की रचना परार्थ ह सके स्वरूप का निर्देश अगले 


सूत्र में किया है । 

प्रकाशक्रियास्थितिशील भतेन्द्रियात्मक दृश्यम्‌ ॥॥५८॥ 

भूत तथा इन्द्रियरूप से परिणाम को प्राप्त प्रकाश, क्रिया तथा 
स्थिति स्वभाववाले सत्त्व आदि गुणों को दृश्य कहते हैं । 

पृथिवी, जल, तेज, वायु और ग्राकाश--ये पाँच स्थूल और शब् 
स्पर्श, रूप, रस व गन्ध से लक्षित पाँच सूक्ष्म, इन दशों का नाम भूत 
है। वाक्‌, पाणि, पाद, गुदा, उपस्थ, थ्रोत्र, त्वक्‌, चक्षु, रसना, छल्राण 
और मन, इन ग्यारह काहनौम 'इन्द्रिय' है। सत्त्व प्रकाशशील, रजस्‌ 
क्रियाशील तथा तमस्‌ स्थितिझ्ील़ है' श्रर्थात्‌ प्रकाशशक्ति का नाम 
'सत्त्व', क्रियाशक्ति का नाम “रजेस” और प्रकाश व क्रियाशक्ति की 
प्रतिबन्धक आ्रावरणशक्ति का नाम 'तैमीगुण' है। ये सब गुण परस्पर 
उपरक्त-अविभाग, संयोग-विभागरूप धर्म सेयुक्त हैं और अन्योउन्याश्रय 
द्वारा परथिवी आदि का उत्पादन करते हैं ।«ग्ान्तर तथा बाह्य सभी 
पदार्थ प्रकाश, क्रिया और स्थिति--इन तीन भावों का स्वरूप हूँ, ग्रत 
सत्त्व, रजस और तमस जगत के मूल उपादान हैं । प्रकाश, क्रिया और 
स्थिति परस्पर अविनाभाव-सम्वन्ध से सम्बद्ध हैं। एक भाव रहने से 
अन्य दो भाव भी रहते हैं। इनमें से किसी एक भाव की श्रधानता 
रहने से उसी गुण के अनुसार पदार्थ की आख्या होती है। यह आपे 
क्षिकता को ही सूचित॑ करती है-जसे ज्ञान में प्रकाश” गुण अधिक 
होने से ज्ञान को सात्त्विक कहा जाता है; यह कर्म की अपेक्षा अधिक 
सात्त्विक होता है । किसी को सात्त्विक कहने से तद्व्गीय राजस और 
तामस भी हैं. यह समभना चाहिए। केवल सात्त्विक कोई वस्तु नहीं 
हो सकती । सःत्त्विक द्रव्य राजस तथा तामस की अपेक्षा अधिक 
सात्त्विक होता है। राजस और तामस के सम्बन्ध में भी यही नियम है। 
अतएव सत्त्वादि गुण, जाति तथा व्यकित, प्रत्येक पदार्थ में विद्यमान 


१. प्रकाशशील सत्त्वं क्रियाशीलं रजः स्थितिशीलं तमः। 
॥#0.5://(.7९/3#5 #ि 3) छुसासभाष्य, २।१८ 


हद तत्त्वमसि 


हैं। इस प्रकार समस्त दृश्य रात््व-रजसू-तमस्‌ का परिणाम है । 
प्रत्येक दुश्य जो अनुभव के रूप में प्रकाशित हो रहा है, वह उसके 
उपादान धत्व के प्रभाव से है। प्रत्येक दृश्य क्रियाशील है, यह रजस्‌ 
का परिणाम या प्रभाव है । प्रत्येक दुश्य को सीमित काल तक एक ही 
स्थिति में रहते हुए ग्रपरिवत्तित श्रनुभव किया जाता है, यह तमस्‌ का 
परिणाम है । इस प्रकार समस्त त्रिगुणात्मक जगत्‌ प्रकाश, क्रिया और 
स्थिति-स्वभाववाला है। बस्तुतत्त्व की दृष्टि से यह दृश्य भूतस्वरूप 
तथा इन्द्रियस्वरूप है, ञ्रर्थात्‌ वस्तुतत्त्व की दृष्टि से भूत तथा इन्द्रियों 
को ही 'दृश्य' पद से कहा गया है। जिस प्रकार भूतभाव भ्रथवा पुथिव्य[दि 
सृक्ष्म-स्यूलरूप में परिणत होते हैं, उसी प्रकार इन्द्रियभाव या श्रोत्रादि 
सूक्ष्म-स्थूल इन्द्रियरूप में परिणत होते हैं । इस प्रकार भूत तथा इन्द्रिय- 
रूप से परिणत सत्त्वादिगुणरूप विकृृति का नाम दृश्य है। 

जीवात्मा के लिएँ इस सुष्टि का क्या उपयोग है अ्रथवा जगद्गचना 
में परमात्मा के अनुग्रह की क्या स्वरूप है, इसका विवेचन अगले सूत्र 
में किया है । 

तच्च भोगापवर्गार्थ पुरुषस्थ७॥५६॥ 

और, वह (जगत ) पुरुष (जीवीस्मा) के भोग तथा अपवर्ग के 
लिए है । 

जैसा पहले कहा गया है, जगत्‌ के उपादान कारण प्रकृति का एक 
पर्याय अदिति' है। प्रकृति के अदिति” नामकरण में एक 'यह भी 
भावना है कि वह भोगी जाती है--'अद्यते इति अदिति: । भक्षणार्थक 
'अद' घातु से इसका निर्वेंचन किया जा सकता है। वस्तुत: प्रकृति का 
यह मुख्य स्वरूप है जो उसके 'अदिति' नाम का भ्राधार है । नित्य रहते 
हुए अ्रसीम ऐश्वर्यो को प्रस्तुत करने की भावना इसमें ग्र्न्तानहित है । 

दृश्य की प्रवृत्ति द्विविध है--एक प्रवृत्ति के लिए प्रवृत्ति और दूसरी 
निवृत्ति के लिए प्रवृत्ति । प्रथम का फल भोग या संसार है और द्वितीय 
का फल अपवर्ग या संसार-निवृत्ति । पुरुष श्रर्थात्‌ जीवात्मा दोनों का 
प्रयोक्‍ता है ।' किसी कार्य के सम्पादान के लिए साधन का होन। आवश्यक 
है । सामान्य से लेकर उपासना तथा अन्य अनुष्ठान आदि समस्त कार्यों 
के सम्पादन के लिए आत्मा के साथ देह का सम्बन्ध उसके झावश्यक 


१. पुरुष: सुख-दुःखानां भोकतृत्वे हेतुरुच्यते ।+---गीता १३२० 
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साधन के रूप में होता है। इसी के सहयोग से ग्रात्मा ब्रह्मसाक्षात्कार 
पर्यन्त अपने समस्त कार्यों को सम्पन्त करता है और मोक्षलाभ करत! 
है । इसलिए इस देह को बनाये रखने के लिए उसके भोग्य पदार्थों का 
होना झौर इस प्रकार सुरक्षित देह के द्वारा आत्मा के चरमलक्ष्य मोक्ष 
की प्राप्ति के लिए प्रयास करना मनुष्य-जीवन का ध्येय है । 

जीव जो कर्म करते हैं उनके फल की प्राप्ति के हेतु उनमें एक 
प्रकार के संस्कार या बीजशर्वित उत्पन्न हो जाती है जो अ्रदृष्ट रहती है। 
उसी की प्रेरणा से उनको उन कामों का अच्छा या बुरा फल मिलता 
है। जीव के शरीर और शरीरों द्वारा प्राप्त भोग अ्रदष्ट की प्रेरणा 
से मिलते हैं। जसे भूमि में बोया बीज प्राकृतिक नियमों द्वारा वक्षरूप 
हांकर कालान्तर म॑ फल देता है, इसी प्रकार कर्मो के करने से उत्पन्न 
हुआ अदृष्ट बीज ईश्वरीय व्यवस्था द्वारा कालान्तर में सुख-दुःखरूपी 
फलों को प्राप्त कराता है परमाणओ्रों में शेतप्रोत सर्वज्ञ एवं सर्व- 
शक्तिमान्‌ ब्रह्म जीवों के कर्मफर्ल को दृष्टि में रखकर उनके कर्मक्षेत्र 
और भोगक्षेत्र के रूप में परमाणश्रौ“सै*,सुष्टि का निर्माण करता है। 
भिन्‍न-भिन्‍न आत्माओं के कर्म और कर्मफुल जो मृत्यु के समय अनुप- 
भुक्‍्त रह जाते हैं, नये जन्म में वापस लौट>श्राते हैं, किन्‍्त एक-दसरे 
के साथ गड़बड़ी में नहीं पड़ते ।' जीवात्माग्रों क्री-पहचान भौतिक देह 
के द्वारा होती है । इसीलिए उसे देही श्रथवा शरीरी कहते हैं । 

चेतन तत्त्व -जीव का प्रयोजन है--भोग और अ्पवर्ग । एतदर्थ 
साधन जुराने भ्रर्थात्‌ जीवों के पाप-पुण्यों का फल देने तथा मोक्ष-प्राप्ति 
कराने के लिए ईश्वर सृष्टि की रचना करता है। तदनुसार जीवात्मा 
देहादि के सम्बन्ध द्वारा प्रकृति के सम्पर्क में आते हैं । जीवात्मा के दो 
दर्शन हैं--वाहर देखे या श्रन्दर देखे । पहला 'भोग' है, दूसरा 'अपवर्ग ' । 
उपनिषत्कार का कहना है-- “परमात्मा ने इन्द्रियों को बाहर की ओर 
खुला वनाया है, इसलिए वे बाहर की ओर देखती हैं, श्रन्दर की ओर 
नहीं । कोई धर्यंशाली पुरुष ही, अमर होने की इच्छा रखता हआा 
इन्द्रियों को भीतर की ओर मोड़कर आत्मा का दर्शन करता है।”* 


१. ततइच कमंव्यतिकर: फलव्यतिकरो वा न भविष्यति ।--शां ० भा० २। ३।४६ 
: पराज्चि खानि व्यतृणत्स्वयस्भुस्तस्मात्‌ पराडः पश्यति नान्तरात्मन । 
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जीवात्मा का अनुकूल भावनाओं के साथ प्रकृति से निरन्तर सम्पर्क 
बनाये रखना अथवा अविवेक की स्थिति में बाहर के भौतिक दृश्यों में 
लिप्त रहना 'भोग' है। इसके विपरीत प्रकृति के साथ सम्पर्क को 
विच्छिन्न करने की तीब्र भावना के जाग्रतू हो जाने पर, इन्द्रियों को 
बाहर की ओर से रोककर दृश्य साधनों के सहयोग से विच्छेद की 
दिज्या में उत्कृष्ट प्रयास करते हुए अपने स्वरूप को पहचानकर ब्रह्म का 
साक्षात्कार करना अपवर्ग' है। इस प्रकार दृश्य के दोनों अ्रयोजन- 
भोग व अपवर्ग--सम्पन्न हो जाते हैं । 
संसार में रहते हुए समस्त करण अपने-अ्रपने विषयों को यथावसर 
बाहर से बटोर-बटो रकर क्रमानुसार बुद्धि को अ्रपित करते रहते हैं। 
बुद्धिसहित समस्त करण जड़ होने से जीवात्मा के भोगादि के लिए 
साधनमात्र हैं। वे स्वयंकभोक्ता नहीं हो सकते । भोक्‍ता केवल चेतन- 
तत्त्व हो सकता है। इसलिए जीवात्मा बुद्धि के माध्यम से विषयों का 
अनुकल या प्रतिकूल रूप में अनुभव करता है। सुख-दुःख के इसी 
झ्नुभव का नाम भोग है। प्राकुत#पदार्थों से श्र/त्मा का भोग प्रत्यक्ष 
सम्पन्न होता है | अ्रपवर्ग को सिद्धि ,स्माधिलाभ से आत्मसाक्षात्कार 
होने पर होती है । देहेन्द्रियदि के सहयोग से आत्मा समाधिलाभ के 
लिए प्रयत्नशील रहता है। आत्मा के अ्रपबर्ग के लिए सृष्टि का यही 
उपयोग है। विवेकज्ञान हो जाने पर परम लक्ष्य की प्राप्ति हो जाने 
से सृष्टि का कोई प्रयोजन नहीं रहता । तु ऐसा समय कोई नहीं 
ग्राता जब भोक्‍ता आत्माश्रों का सर्वथा भ्रभाव हो जाए। (समस्त 
ग्रसंख्य जीवों का एकप्ताथ मुक्त हो जाना सम्भव नहीं और म॒क्ति की 
ग्रवधि समाप्त हो जाने पर मुक्तात्माओं की मुक्ति से पुनरावृत्ति होने से 
समय-समय पर उनका प्रत्यगमन होता रहता है ।) जबतक भोक्‍ता 
आत्मा विद्यमान हैं, तबतक सृष्टि की अपेक्षा बनी रहेगी । इस ग्रकार 
नित्य जीवों के बन्ध-मोक्ष के कारण सृष्टिरचना का क्रम अनवरत सदा 
बना रहेगा । 
यहाँ ईश्वर, जीव तथा प्रकृति तीनों की स्वतन्‍्त्र सत्ता मानकर 
विवेचन किया गया है । परन्तु उपनिषद्‌ आदि में कहीं-कहीं ऐसे वाक्य 
मिलते हैं जिनसे स्पष्ट प्रतीत होता है कि ब्रह्म से भिन्‍न अन्य कोई 
सत्ता नहीं है और समस्त आनुभविक जगत्‌ उसी का रूप है। ऐसे ही 
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एक सन्दर्भ का संकेत करके अगले सूत्र में पूव॑पक्ष की स्थापना की 
गई है-- 

सर्व खल्विदं ब्रह्म शब्दात्‌ ॥६०॥॥ 

शब्दप्रमाण से यह सब (जगत ) ब्रह्म है । 

छान्दोग्योपनिषद्‌ में स्पष्ट लिखा है--'सर्व खल्विदं ब्रह्म अर्थात्‌ 
यह जगत्‌ यथार्थ में ब्रह्म है। ब्रह्म ही जगद्गप है। कार्य-कारण में 
अनन्यत्व होने से ब्रह्म से पृथक जगत्‌ की कोई सत्ता नहीं । इसलिए 
दोनों में तादात्म्यभाव है ।' प्रलयदशा में एकमात्र सत्ता सर्गकाल में 
नामरूपात्मक जगत्‌ में परिणत हो जाती है। वस्तुतः यह सब जगत्‌ 
ब्रह्म से उत्पन्न होने, उसी में ग्रभिप्राणित होने और उसी में लीन होने 
से ब्रह्म है। दृश्यमान्‌ जगत्‌ ब्रह्म का विवत्त है, जैसे अँधेरे में रस्सी 
का साँप । 

इस शंका का समाधान अगले सूत्र में किया है-- 


न कल्पिताथ्थंवरत्त्वात्‌ ॥६<॥ 

कल्पित (मिथ्या) अर्थ होनें,से».(शब्द-प्रमाण से ब्रह्म जगत ) 
नहीं । 

जिस प्रकार शरीर के अंग तभी तक सार्थक होते हैं जबतक वे 
शरीर के साथ जुड़े रहते हैं, उसी प्रकार प्रकरंणस्थ शब्द ही ठीक अर्थ 
देने में समर्थ होते हैं। प्रकरण से कटकर वे अ्नर्थ का कारण बन जाते 
हैं। यह सब जगत्‌ ब्रह्म का ही रूप है---'सर्व खल्विदं ब्रह्म” का यह 
अर्थ प्रसंगानुकूल न होने से सर्वेथा अशुद्ध है । छान्दोग्योपनिषद्‌ का यह 
सन्दर्भ इस प्रकार है-- ु 

“सर्व खल्विदं ब्रह्म तज्जलानिति ज्ञान्त उपासीत । श्रथ खलु ऋतु- 
मय: प्रुरुषो यया ऋतुर्रास्मल्लोके पुरुषो भवति तथेतः प्रेत्य भवति स 
ऋतु कुर्वोत ॥--छां ० ३।१४।१ 

इसका सीधा भ्रर्थ है--“यह सब ब्रह्म ही है (सर्व खल्विदं ब्रह्म ) । 
तज्ज-+-तलल-+-तदन्‌ (तज्जलानिति ) अर्थात्‌ यह सब जगत्‌ उसी से 
उत्पन्न होता, उसी में लीन होता और उसी में प्राण धारण करता है। 
ऐसा जान, शानन्‍्त होकर उसी की उपासना करे (शान्त उपासीत ) । 
अब निशचय ही (भ्रथ खलु) मनुष्य वासनामय है (ऋ्रतुमयः पुरुष: ) 


१. श्रतशव कृत्स्नस्य जगतो ब्रह्मकायंत्वात्‌ तदनन्यत्वात्‌ +--शां० भा० २।११२० 
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ग्र्थात्‌ जेसा वह विचार करता है वैसा ही वह बन जाता है। जेंसी 
वासना इस लोक में होती है (यथा ऋ्रतुरस्मिल्लोके भवति) वेसी ही 
यहाँ से मरकर (पश्चात्‌ की योनि में ) होती है। इसलिए वह उत्तम 
कर्म करे (सः क्रत कुर्वीत ) । 

हाँ स्पप्ट ही उपासना का प्रकरण है। ब्रह्म की उपासना का 
उपदेश देते हुए जहाँ जीव को वासनामय वताकर शानन्‍्तभाव से ब्रह्म 
की उपासना के लिए कहा गया है, वहाँ ब्रह्म को सर्वव्यापक बताते हुए 
उसे जगत की उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय का निम्मित्तकारण कहा 
गया है । जैसे 'मज्चा: क्रोशन्ति' में 'मझूचा:” का तात्पय 'मज्चस्थ- 
पुरुष।:' होता है, वेसे ही तात्स्थ्योपाधि से सर्व खल्विदं ब्रह्म का अर्थ 
है कि यह सव जगत्‌ ब्रह्म' अर्थात्‌ 'ब्रह्मस्थ' है। साहचर्य तथा पूर्वा- 
पर प्रसंग और अभिप्राय को देखते हुए 'इदम्‌' पद का अन्वय सवम्‌ 
के साथ न होकर ब्रह्म?के साथ ही हो सकता है। ज॑से 'इदं सर्व घृतम्‌ 
का अर्थ होता है- 'यहसैंच घ॒त है' अर्थात्‌ इसमें किसी अ्रन्य वस्तु का 
मिश्रण नहीं है, त्रेसे ही “क़व॑ ख़ल्विदं ब्रह्म का ग्रर्थ है--'निश्चय 
ही यह सव ब्रह्म शुद्ध (शुद्धमपापैविद्धम्‌ ) ब्रह्म है! अर्थात्‌ इस चेतन 
ग्रखण्डव.रस ब्रह्म में माया, ग्रविद्या“ग्रादि कुछ नहीं है। इसी प्रकार 

तज्जलान्‌ का सीधा गभ्रर्थ है कि ब्रह्मे&प्रलयकाल में अपने भीतर 

सूक्ष्मरूप में स्थित कारणरूप प्रकृति से सर्गकाल में सृष्टि को उत्पन्न 
कर, स्थितिकाल में उसे धारण करता तथा प्रलयकाल में पूर्व की भाँति 
उसे समेटकर पुनः अपने भीतर धारण कर लेता है। यहाँ उपास्य के 
रूप में ब्रह्म, उपासक के रूप में जीव तथा उसके भोगापवर्ग के लिए 
उत्पन्न जगत्‌ तीनों का एकसाथ उल्लेख होने से यह सन्दर्भ स्पष्टत: 
त्रिवाद का प्रतिपादक है । 

आचार्य शंकर और तदनुयायी विद्वानों द्वारा प्रस्तुत पदों की 
योजना में यह स्पष्ट नहीं होता कि 'उपासीत' क्रिया का कर्म क्‍या है ? 
उपासक किसकी उपासना करे ? फिर, यदि सब जगत्‌ ब्रह्म ही है 
अर्थात्‌ दोनों में तादात्म्यभाव है तो जगत्‌ की उपासना में ही क्या दोष 
है ? इसके भ्रतिरिक्त सब जगत्‌ को ब्रह्म मानकर उसकी उत्पत्ति आदि 
का कथन निरर्थक है। ब्रह्म तो सदा वत्तमान है। उसकी उत्पत्ति 
कंसी ? वस्तुतः उपासीत' क्रिया का कर्म 'ब्रह्म' है। सर्व खल्विदं ब्रह्म 
का सम्बन्ध 'तज्जलान' के साथ होना चाहिए । इस प्रकार इस सन्दर्भ 
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का अन्वय इस प्रकार होना चाहिए--“सर्ब खल्विदं ब्रह्म तज्जलानिति 
शान्त: (सन्‌ जिज्ञासू ) ब्रह्म उपासीत ।” 

साधारणतया मनुष्य सांसारिक पदार्थों में लिप्त रहता है। अपने 
सुख के निमित्त संसार के ऐश्वर्यों को सब-कुछ समभता है। इसी 
भावना से उपनिषत्कार कहता है--जिस जगत्‌ को तुम अपना सब- 
कुछ मान रहे हो, जिसकी प्रेरणा से वह उत्पन्न होता, स्थिर रहता 
तथा विलय को प्राप्त होता है उस ब्रह्म को सर्वोपरि जानो और ऐसा 
मानकर अनित्य संसार की ओर से चित्त को हटा, शान्तचित्त होकर 
उसी की उपासना करो | तदनुसार इस सन्दर्भ की योजना इस प्रकार 
होगी--“सर्व खल्विदं तज्जलानिति ज्ञात्वा शान्तः सन्‍्नुपासकः ब्रह्म 
उपासीत ।” इसी भाव को लेकर गीता में कहा--'काम, क्रोध, मोह 
आदि का परित्याग कर उप|सक ब्रह्मप्राप्ति में समर्थ होता है ।”' 


१. विमुच्य निर्मेमः शान्‍्तो ब्रह्ममुयाय कल्पत ।--गीता १८।५३ 
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शरीरादिव्यतिरिक्तः पुमान्‌ वेशिष्टयात्‌ ॥१॥ 

विशेषता के कारण जीवात्मा शरीरादि से भिन्‍न है । 

संसार के मूलतत्त्व दो पदार्थ हैं-जड़ तथा चेतन । इन चेतन तथा 
ग्रचेतन पदार्थों के संयोग से संसार का निर्माण होता है। देहादि समस्त 


पदार्थ जड़, परिणामी एवं नश्वर हैं, किन्तु जीवात्मा नित्य, चेतन तथा 


अपरिणामी है। देहादि पदार्थ भोग्य अथवा भोग का साधन हैं; पर 
आत्मा स्वयं भोक्ता है। शरीर का परिणामी और गात्मा का अपरिणामी 
होना हम हर समय अनुभव करते हैं। शरीर के परमाणु हर समय 
बदलते रहते हैं । बुढ़ापे'तक पहुँचते-पंहुँचते शरीर पूरी तरह बदल 
जाता है। फिर भी हम कहतें हैं ,कि'यह वही व्यक्ति है जो कभी बालक 
था, क्योंकि हम समभते हैं कि इस,नित्य परिवत्तंनशील शरीर में कुछ 
ऐसा है जो किचित्‌ नहीं बदलता, क्योंकि,शारीर के साथ जीवात्मा की 
उत्पत्ति और उसके विनाश के साथ जीवात्मी का नाश नहीं होता, इस- 
लिए जन्म-जन्मान्तरों में शरी रभेद होने पर भी जीवात्मभेद नहीं होता । 
बौद्धों का विचार है कि अस्थायी मानसिक अवस्थाश्रों की शद्भुला 
के अतिरिक्त आत्मा कोई वस्तु नहीं । यह विचारों की एक ऐसी 
श्वृद्धुला है जिसमें से प्रत्येक विचार अपने पूर्ववत्तियों से अपने भुतकाल 
के विचार संगृहीत करता है। ऐसा मानने पर आत्मचंतन्य, स्मृति, 
प्रत्यभिज्ञा, इच्छा, सुख-दुःख आदि सम्बन्धी तथ्यों की व्याख्या नहीं हो 
सकती । यदि इस समस्त जगत्‌ को शून्य घोषित करें तो भी यह शून्यता 
श्रपने बोध को ग्रहण करनेवाले की पूवंकल्पना कर लेती है। सुषुप्ति- 
अवस्था में भी आ्रात्मा उपस्थित रहती है, क्योंकि जागने पर मनुष्य को 
इस बात का ज्ञान रहता है कि वह प्रगाढ़ निद्रा में था जिसमें स्वप्नों ने 
विघ्न नहीं डाला। उस अवस्था में झ्ानुभविक मन निष्क्रिय रहता है। 
केवल विशुद्ध चेतना उपस्थित रहती है। जब ज्ञान के विषय में परि- 
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वत्तन हो जाता है तब भी ज्ञाता अपरिवरत्तित रहता है। उसका अ्रस्तित्व 
भूत, वत्तमान और भविष्य में यथावत्‌ रहता है। यदि कर्मविधान का 
कुछ अर्थ है तो एक सामान्य अधिष्ठान अवश्य होना चाहिए। इसलिए 
एक ऐसी सत्ता का होना ग्रावश्यक है जो विचारों की सम्भाग्य क्षमता 
को धारण करती हो, नित्य हो और प्रतिफल के विधान अ्रथवा पुनर्जन्म 
की सम्भावना की व्याख्या करने में समर्थ हो । 

जीवात्मा द्रव्य है। द्रव्य भौतिक-अभौतिक तथ। नित्य-अनित्य दोनों 
प्रकार का हो सकता है। यदि ग्रात्मा को भौतिक माना जाएगा तो 
उसे अनित्य भी मानना होगा। भौतिकवादियों के मत में आत्मा जड़ 
व अनित्य है। भारतीय दर्शन में चावक इसी मत का पोषक था । 
संसार में जितने मत केवल प्रत्यक्ष को प्रमाण मानते हैं, वे सभी आत्मा 
को भौतिक व अनित्य मानते हैं, क्योंकि उनके मत में केवल प्रत्यक्ष ही 
एकमात्र प्रमाण है, इसल्िएशबे लोग केवल उन्हीं वस्तुग्रों का अस्तित्व 
स्वीकार करते हैं जिनका प्रत्यक्ष हो सकता है। प्रत्यक्ष केवल जड़ 
वस्तुओं का होता है। इसलिए बक्ि क्रात्मा का अस्तित्व है तो उसका 
जड़ होना अनिवार्य है। परन्तु प्रत्यक्ष॑&दी प्रकार का होता है- बाह्य 
तथा आन्तरिक । आन्तरिक प्रत्यक्ष द्वारा. ग्रान्तरिक भावों का ज्ञान 
प्राप्त करते हैं । इस प्रकार आ्रान्तरिक भावों,के'ज्ान से चेतन्‍्य का भी 
प्रत्यक्ष होता है। यह निविवाद सत्य है कि चेलन्य बाह्य जड़ पदार्थों में 
नहीं पाया जाता । तो क्या हम यह नहीं कह सकते कि हमारे भीतर एक 
अ्रभौतिक सत्ता है जिसे हम आत्मा' कहते हैं ? इसके उत्तर में चार्वाक 
का यह कहना है कि यद्यपि चेतन्य का ज्ञान प्रत्यक्ष के द्वारा होता है 
तो भी चैतन्य को किसी अ्रभौतिक द्रव्य ग्र्थात्‌ श्रात्मा का गुण नहीं 
माना जा सकता। चेतन्य का प्रत्यक्ष शरीर में होता है, इसलिए शरीर 
को ही ग्रात्मा मानना चाहिए ।* 

स्थूल देह पाँच भूतों से मिलकर बना है । इन भूतों का विश्लेषण 
करने पर किसी भी मूलभूत तत्त्व में चेतन की प्रतीति नहीं होती । 
भूतों का मूल उपादानतत्त्व संर्वंथा जड़ है। जब उनमें से प्रत्येक में 
चेतन्य का अभाक है तो उनके संघात में चैतन्य कहाँ से आा जाएगा ? 
जो है ही नहीं, वह व्यक्त कँसे होगा ? तिल के एक-एक दाने में तेल है 


3०-3>-_-_ानन-नननननननमनन+ जन-ं--ना « 


१. चंतन्यविशिष्टदेह एवात्मा। 
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तो इन दानों के संघात से तेल की धार निकलेगी । बालू के एक कण 
में भी तेल नहीं तो उसके ढेर से भी तेल की एक बूंदन टपकेगी। 
शरीर के सभी अवयव--इन्द्रियादि भौतिक होने से जड़ हैं, तब उनका 
संघात चेतन्य को कैसे उत्पन्न कर सकता है ? चार्वाक इसके उत्तर 
में कहता है कि जिन अनेक द्रव्यों के मेल से मद की उत्पत्ति होती है 
उनमें से किसी में भी प्रथक्‌ रूप में मादकता की प्रतीति नहीं होती । 
फिर भी सबके सम्समिश्रण से तैयार घोल में मादकता ञ्रा जाती है। 
ऐसे ही जड़ मूलतत्त्वों के संयोग से चैतन्य की उत्पत्ति सम्भव है।' 
परन्तु वैज्ञानिक आधार पर विश्लेषण करने पर स्पष्ट हो जाएगा कि 
मद्य को तैयार करने में प्रयुक्त प्रत्येक पदार्थ में मादकता का अंश है। 
इसी कारण उनके संघात में मादकता उत्पन्न हो जाती है। यदि उन 
द्रव्यों में मादकता नहीं है तो उनके संघात से मादकता की जगह कुछ 
और क्‍यों नहीं उत्पन्न हो जाता ? अथवा मद्य बनाने में द्रव्यविशेष का 
ही श्रयोग क्‍यों किया जाता-है ? मादक घोल के तैयार करने में प्रयुक्त 
द्रव्य में मादकता के अंश कीं तरह जगत्‌ के मुलतत्त्वों--सत्त्व-रजस्‌- 
तमस्‌ में किसी भी रूप में चेतन#,का अंश नहीं पाया जाता । इसलिए 
इन तत्त्वों क्रे संघात से भी चेतना' नहीं श्रा सकती । इस विषय में यह 
भी ज्ञातव्य है कि वस्तुतः मद्य में मद डत्पेत्न नहीं होता, मद तो मद्य 
पीने से चेतन को होता है और सेवन करनेवालि की अपेक्षा से होता है। 
यही कारण है कि जिस एक प्याले-भर मद्य को पीने से एक व्यक्ति 
पागल हो उठता है, उसी के पीने से दूसरे को पता तक नहीं चलता । 
यदि चेतन के बिना मद्य में नशा हो सकता तो मुर्दे के मुँह में शराब 
उँडेलने से भी नशा हो जाना चाहिए था, परन्तु ऐसा होना अ्रसम्भव है । 

यदि पञ्चभौतिक देह को आत्मा मान लिया जाए तो मरण आदि 
अवस्थाओ्रों का अभाव हो जाना चाहिए। देह में चेतना का न रहना 
अथवा चेतन का देह को छोड़कर चले जाना मृत्यु है। यदि समस्त देह 
स्वतःचेतन है तो किसी के छोड़कर चले जाने का प्रश्न ही नहीं उठता। 
पर यह सब प्रत्यक्ष के विरुद्ध है। जहाँ तक आत्मा के प्रत्यक्ष न होने 


१. ततन्न पृथिव्यादीनि भूतानि चत्वारि तत्त्वानि। तेम्य एवं देहाकारपरिणतम्यः 
किण्वादिभ्यो मदजक्तिवच्चेतन्यमुपजायते । तेषु विनष्टेषु सत्सु स्वयं विन- 
इयति' ' 'तच्चेतन्यविशिष्टदेह एवं श्रात्मा देहातिरिक्त श्रात्मनि प्रमाणा- 
भावात्‌ ।--सवं दर्शनसंग्रहे खावकिदर्शनम्‌, पृष्ठ २ 
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का सम्बन्ध है, यह स्मरण रखना चाहिए कि प्रत्यक्ष ग्रुणों का होता है 
और गुण-ग्रुणी का समवाय-सम्ब्नन्ध होने से ग्रुणों के द्वारा ग्रुणी का 
प्रत्यक्ष होता है। जब जीवात्मा सदेह होता है तभी उसके ग्रुणों की 
अभिव्यक्ति होती है। यह अभिव्यक्ति ही उसका प्रत्यक्ष है। इच्छा, 
द्वेष, प्रयत्न, सुख, दुःख और ज्ञान आत्मा के लिज्ध हैं। जबतक शरीर 
में जीवात्मा रहता है तबतक ये प्रत्यक्ष रहते हैं । जीवात्मा के शरीर से 
निकलते ही, शरीर के ज्यों-के-त्यों रहते हुए भी, इन सबका लोप हो 
जाता है।' यदि चेतना देह का धर्म होता तो मृत देह में भी रहती । 
उसके न रहने से स्पष्ट है कि चेतना देह का धर्म नहीं है । जिसके होने 
से जो हो, और न रहने से न हो, वे गुण उसी के होते हैं । जेसे सूर्य, 
दीपादि के होने से प्रकाश होता और न होने से नहीं होता, क्योंकि 
सूर्यादि प्रकाश होने के कारण हैं । इसी से जीवात्मा का ग्रत्यक्ष होता है । 
यदि देह से भिन्‍न कुछ न हो-तो देह के रहते ज्ञानादि का अभाव न होना 
चाहिए, अतः जिसके संयोग«से चेतनता और वियोग से जड़ता आती 
है, वही जीवात्मा है । इस प्रकार चेतन तत्त्व देह से स्वेथा अतिरिक्त 
है। इसी तत्त्व का नाम आत्मा“&ह/(.इस देहातिरिक्त आ्रात्मा का ही 
ज्ञान द्वारा मोक्ष होता है। 

गुण सदा द्रव्य के झ्राश्चित रहता है और स्वयं उसमें दूसरे गुण नहीं 
रह सकते । जीवात्मा में गुणों का होना प्रत्यक्ष है। उन्हीं के कारण 
जीवात्मा का प्रत्यक्ष होता है, भ्रतः जीवात्मा द्रव्य है। यदि उसे द्रव्य 
न माना जाए तो उसमें ग्रुणों की कल्पना करना सम्भव न होगा । 
वस्तुत: जो पदार्थ समवाय-सम्बन्ध से द्रव्याश्रित हो, वह गुण कहाता 
है। प्रसिद्ध दार्शनिक डेकार्ट का भी यही मत था कि जीवात्मा द्रव्य है । 
परन्तु अनेक पाइचात्य दाशंनिकों ने जीवात्मा के इस स्वरूप को स्वीकार 
नहीं किया। उनके मत में जीवात्मा द्रव्य नहीं है। बौद्धमतानुसार 
आत्मा चेतना का श्रवाह ( शाला) 0 (:07800097655 ) है | कुछ ऐसा 
ही मत ह्य म का था। उसके विचार में आ्रात्मा विचारों तथ। प्रत्यक्षों 
का योगमात्र है। उसका कथन है--'मैं. जब कभी अपने! विषय में 
विचार करता हूँ तो सदेव गरमी या सरदी, प्रकाश या छाया, प्रेम या 
घृणा, सुख या दुःख आदि के किसी विशेष विचार पर अ्रटककर रह 


१. व्यतिरेकस्तदृभावाभावित्वान्न तृपलब्धिवत्‌ ।--वे ० द० ३।३।५४ 
२. द्रव्याश्रय्यगुणबान्‌'"* ।--बै ० १।१।१६ 
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जाता हूँ । बिना प्रत्यक्ष या विचार के मैं कभी अपने स्व” को नहीं 
पकड़ पाता और सिवाय विचार के और कुछ देख भी नहीं सकता । 
जब किसी समय (जैसे प्रगाढ़ निद्रा में) मेरे सभी विचार समाप्त हो 
जाएँ तो कम-से-कम उतने समय तक तो मुझे अपनी प्रतीति नहीं होती 
और एक प्रकार से मेरा अस्तित्व ही नहीं रहता ।”' ह्य,म ने अपने इस 
कथन से आत्मा के अस्तित्व को नकारने का प्रयत्न किया है। वस्तुत: 
उसके इस कथन का आधार बकेले द्वारा प्रतिपादित वह सिद्धान्त है 
जिसके अनुसार किसी वस्तु की सत्ता उसके प्रत्यक्ष पर निर्भर करती 
है।* द्रव्यरूप में आत्मा का अस्तित्व नहीं है, क्योंकि इस रूप में उसका 
प्रत्यक्ष नहीं होता । ह्यू म के मत का सार यही है । 

किन्तु ये विचार तके की कसौटी पर खरे नहीं उतरते। आत्मा का 
प्रत्यक्ष, गुण-गुणी के समवाय-सम्बन्ध से होता है, यह हम सिद्ध कर 
चुके हैं | हम म के अनुसार यदि उसका अस्तित्व गाढ़ निद्रा में समाप्त 
हो जाता है, तो वह जागने|परु,कैसे कह सकता है कि रात 'मुझे' बड़ी 
अच्छी नींद ग्राई ? बिना किसी सझूथायी आधार के निद्रा से पहले की 
कोई भी बात 'उसे' कैसे स्मरण रहँजौली है ? आत्मा को 'चेतना का 
प्रवाह' माननेवालों से भी यही कुछ पुछी&जा सकता है। इस विचार- 
धारा के अनुसार आत्मा चेतना, ज्ञान या विचारों का प्रवाह है जो नदी 
की भाँति निरन्तर बहता रहता है । ज॑से जल के नये बिन्दु प्रतिक्षण 
आते रहते हैं और बहते जाते हैं, उसी प्रकार मानसिक विचार उत्पन्न 
होते रहते हैं और समाप्त होते रहते हैं । नदी के प्रवाह में जो जल- 
बिन्दु बह गया, सो बह गया। वह कभी लौटकर नहीं भ्रा सकता । इसी 
प्रकार यदि आत्मा को जल के प्रवाह के समान माना जाए तो एक बार 
उत्पन्न विचारों की स्मृति या प्रत्यभिज्ञा सम्भव नहीं होनी चाहिए। 
फिर, नदी का प्रवाह भी तो किसी द्रव्य पर आश्वित है। प्रतिक्षण 


१. एश/ला । शाह 705५ गर4०09 770 ) ०३॥ १४ ७४७8 7, ] 0५००५$ 
5प्रा0]68 ० 5076 फुशा[0प्राक्षा छलएल्ञणा 9 एल, ० ॥0 0 
०00, ॥९॥ ० $॥98066, [0ए6 ० ॥46९0, ए9९85फ7९ 0 कधा।. 4 ॥6ए८ 
<थाणा प्राए5०ा ४ शाजग6 एात00 8 एल०्ल्फञांगा थात वक्या प्रटएथ 
098$69४५९ शाशागा?2 एप ॥6 एशएल्फाणा, 'रगशक्षा ण9 एछथए०एा0ा$ 
हाए ल्या0ए९त ठ0ा शाशरार€, 895 99 50फ्रा6 $6९9, 50० ]णाष 6 
ग्रा5शा50]6 ० ५ 57] [7 वात ॥89 तप)9 ७४९ 540 ॥0 00 लंड. 

२. 585690 9०7०७. 
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परिवत्तित होनेवाले जलप्रवाह की तह में एक स्थायी द्रव्य--धरती है 
जिसके ऊपर यह जलप्रवाह जारी रहता है। यही कारण है कि प्रवाह 
के बदलते रहने पर भी नदी की पहचान बनी रहती है, अर्थात्‌ नदी 
वही रहती है । इसी प्रकार मानसिक विचारों का एक प्रवाह है जो 
क्षणिक व परिवत्तेंनशील है, परन्तु उसकी तह में विचार करनेवाला 
एक स्थायी तत्त्व रहता है, उसी को आरात्मा कहते हैं । 

आत्मा एक ऐसी सत्ता है जो इन्द्रियों से प्राप्त ज्ञानसामग्री का 
संश्लेषण-विश्लेषण करती, भिन्‍न-भिन्‍न अनुभवों में एकत्व स्थापित 
करती और आवश्यकतानुसार उसका उपयोग करती है, प्रत्येक इन्द्रिय 
अपने विषय का ग्रहण और प्रतिसन्‍्धान कर सकती है, अ्रन्य इन्द्रिय 
द्वारा ग्राह्म त्रिषय का नहीं । किन्तु जिस वस्तु को हम आँख. से देखते 
हैं, उसीको हाथ से छकर कहते हैं कि जिसे श्रांख से देखा था उसी को 
हाथ से छ रहे हैं। खाद्य-बद्ार्थ को आँख से देखते ही रसना में पानी 
भर आता है। यदि इन्द्रियाँ/ही.ज्ञाता होतीं तो ऐसा कभी न होता, 
क्योंकि एक के देखे-सुने का अन्य को,स्मरण नहीं हो सकता। इसी 
प्रकार जिस वस्तु को बाई ञ्राँख से'देखा” हो उसे दाईं श्राख से देखकर 
यह कहना कि यह वही वस्तु है जिसे पहुल्ेंबाई ग्राँख से देखा था, उस 
वस्तु का प्रत्यभिज्ञान है। यदि देह से भिन्‍न आत्मा को न माना जाए तो 
प्रत्यभिज्ञान नहीं हो सकता । जो विभिन्‍न इन्द्रियों'द्वारा गृहीत ज्ञानों का 
प्रतिसन्‍न्धान करता है, वह इनसे भिन्‍न गआत्मतत्त्व है। इन्द्रियाँ भौतिक 
(प्रकृति से उत्पन्न) हैं, ग्रतः चेतना उनका गुण नहीं हो सकता । वे 
साधन-मात्र हैं इसलिए उनका उपयोग करने के लिए कर्त्ता के रूप में 
चेतन तत्त्व की श्रावश्यकता है। इन्द्रियों तथा आत्मा को एक नहीं 
माना जा सकता, क्योंकि उस अवस्था में जितनी इन्द्रियाँ होंगी उतनी ही 
आत्माएँ होंगी और इससे व्याक्ति की पहचान एक समस्या बन जाएगी । 
यदि भिन्‍न-भिन्‍न इर्द्रियाँ मिलकर एक आत्मा बनती हैं तो दृष्टि, श्रवण, 
रस आदि का एकसाथ उपभोग सम्भव होगा जो प्रत्यक्ष के विरुद्ध है। 

हरेक बोध में हमें ज्ञाता की शरीर से भिन्‍नता की अभिज्ञा रहती 
है। इन्द्रियों के क्षत हो जाने, नष्ट हो जाने श्रथवा दृष्ट पदार्थ का 
भ्रभाव हो जाने पर भी उसके संस्कार का बना रहना इस बात का 
स्पष्ट प्रमाण है कि समस्त भौतिक पदार्थों से परे एक चेतन सत्ता है जो 
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अपने प्रयोजन की सिद्धि के लिए साधनरूप में शरीर का संचालन और 
उपयोग करती है । 

ग्रात्मा और मन को भी एक नहीं माना जा सकता। मन भी 
साधनरूप अ्रान्तरेन्द्रिय है जिसके द्वारा आत्मा मनन करता है और 
बाह्य निद्रियों से काम लेता है | जिस प्रकार बाह्य विषयों के ज्ञान के 
निमित्त अपने-अपने विषय में प्रव॒त्त करने के लिए मन की श्रावश्यकता 
है, उसी प्रकार आ्रान्तरिक ग्रर्थों तथा व्यवहारों--मनन, चिन्तन, स्मरण, 
संकल्प आदि के ग्रहण करने के लिए भी अन्तःकरण अ्रथवा आन्‍्तरेन्द्रिय 
के रूप में मन की आ्रावश्यकता है। स्थूलभूतों का विकार न होने से 
मन, बुद्धि, चित्त और अरहड्भार इन चारों का संश्लिष्ट रूप इतना सूक्ष्म 
है कि उसे देखा नहीं जा सकता, इसलिए मन अ्रभौतिक है। परन्तु वह 
प्रकृति के सूक्ष्म अ्ंशों से बना है, श्रतः वह भौतिक ( प्रकृति का विकार ) 
है । इस प्रकार अ्रभौंतिक होने से वह आ्रात्मा के निकट है और भौतिक 
होने से इन्द्रियों के नि्कद हैं'"#इस कारण वह आत्मा और शरीर दोनों 
के बीच सम्पर्क-अधिकारी का क़ौम करता है ।' 

हम देखते हैं कि जिस प्रकार जीवित देह को जलानेवाले को 
अपराधी मानकर दण्ड दिया जाता है, बसे मृत देह को जलानेवाले को 
नहीं, क्योंकि यह माना जाता है कि मरने के बाद जो कुछ रह जाता 
है, उसे सुख-दुःख की अनुभूति नहीं होती4 इसलिए उसे जलाने में कोई 
दोष नहीं है। यदि देह से भिन्‍न आत्मा न होता तो मृत देह को जलाने 
में भी पाप होता । 

यदि देहादि संघात को आत्मा माना जाए तो उसके न रहने पर 
कोई पाप-पुण्य भी न रहेंगे, क्योंकि जिस शरीररूपी आात्मा ने पाप- 
पुण्य किये थे वह तो भस्म हो गया और भस्म हुआ शरीर तो फिर 


3... ->---- अपन पन+-अनन+9ञ-++-+मभ««»«ं 
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श्राने से रहा।' इसलिए कर्त्ता शरीर के अभाव में पाप-पुण्य का अ्रभाव 
झ्रौर पाप-पुण्य के ग्रभाव में संसार में सुख-दु:ख का अ्रभाव होगा । 
प्रत्यक्ष के विपरीत होने से यह स्थिति मान्य नहीं हो सकती । 

खानपान आदि आहार पर अवलम्ब्रित होने से देह में निरन्तर 
परिवत्तंन होता रहता है। प्रतिक्षण शरीर के कुछ अंश नष्ट होते रहते 
हैं और कुछ नये उत्पन्न होते रहते हैं। इस प्रकार प्रत्येक क्षण में शरीर 
अन्य का अन्य होता जाता है। शरीर-विज्ञानियों के ग्रनुसार हर सात 
वर्ष में शरीरस्थ समस्त परमाणु बदल जाते हैं । इस प्रकार मृत्यु तक 
पहुँचते-पहुँचते शरीर बिल्कुल दूसरा हो जाता है, इसलिए यदि शरीर 
को आत्मा माना जाए तो आ्ाज की देह के किये कर्म के फल को कल 
आनेवाला शरीर भोगेगा और जिस शरीर ने किया था वह दण्ड पाने 
से बच जाएगा । इस प्रकार.देहादि संघात को आत्मा मानने पर देहादि 
प्राणी का प्रतिक्षण भेद होते रहने से कतहानि तथा अक्ृताभ्यागम दोषों 
की प्राप्ति होगी । 

अगले सूत्र में जीवात्मा के स्वरूष/का वर्णन किया है-- 


ज्ञातृत्वकत्‌ त्वभोक्‍्तृत्वविशिष्टो जींबः*०॥ २॥। 

ज्ञातृत्व, कतृ त्व व भोकतृत्व की विशेषता्रों से युक्त जीव कहाता 
है । 

प्रत्येक व्यक्ति अपनी आत्मा के अस्तित्व के विषय में ग्राश्वस्त है । 
कोई यह नहीं सोचता कि 'मैं नहीं हँ ।” यदि श्रात्मा के अ्रस्तित्व का 
ज्ञान न होता तो प्रत्येक मनुष्य यह सोचता कि 'मैं नहीं हूँ ।' “मैं क्या 
हूँ इस विषय में मतभेद हो सकता है, किन्तु 'मैं हँ” इसमें किसी को 
सन्देह नहीं होता । फ्रांस के सुप्रसिद्ध दाशत्रिक डिकार्ट ([9०5८४४७ ) 
का कथन है कि “मैं सोचता हूँ, इसलिये मैं हूँ ।” ज्ञान के समस्त साधन 
अर्थात्‌ प्रमाण ग्रात्मा के अस्तित्व पर निर्भर करते हैं और क्योंकि 
इस प्रकार का अनुभव अपना प्रमाण स्वयं है, इसलिए आत्मा के 
अ्रस्तित्व को सिद्ध करने की आवश्यकता नहीं । साधारणतया 'जीव'- 
पद आत्मा के पर्यायरूप में प्रयुक्त होता आया है। रवेताश्वतरोपनिषद्‌ 


१. भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमन कुतः ।--चार्वाक 
२- सर्बो ह्यात्मास्तित्वं प्रत्येति न नाहमस्मीति ।--शां ० भा० १।१।१ 
रे. (6९0 शह३० 5प्रा. 
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में ग्रात्मा के लिए केवल जीव पद का प्रयोग हुआ है।' छान्दोग्य में भी 
कहा है कि “जब देह से जीव निकल जाता है तो.इस देह को मृत कहा 
जाता है। पर जीव नहीं मरता ।”” छान्दोग्य में ही एक अन्य स्थान 
पर 'आत्मा' के साथ 'जीव' पद का प्रयोग इन पदों के पर्यायवाची होने 
की पुष्टि करता है।* वेदसंहिताश्ों में श्रात्मा के लिए जीव पद का 
प्रयोग अनेकत्र हुआ है। ऋग्वेद में कहा है कि “दस मास माता के गर्भ 
में शयन कर बालरूप में वह भ्रविनाशी जीव बाहर आता है और उसके 
अन्तर माता के आश्रय रहता है।'”” इसी प्रकार अथवंवेद में श्राता 
है कि 'जैसे जीव प्रकृति के दिये हुए शरीर में प्राणायाम के द्वारा सो 
वर्ष तक सुरक्षित रहता है ।* 

घात्वर्थ के आधार पर व्युत्पत्ति करने से जीव का श्रथे प्राणी होता 
है ।* प्राण धारण करना अ्रन्त:करण तथा बाह्यकरण समस्त करणों की 
सामान्य वृत्ति है। इसलिए वस्तुत: 'जीव' पद उस आत्मा के पर्यायरूप 
में प्रयुक्त होता है जो देंहू में म्रभिमानी होकर अधिष्ठित होता है। 
केवल 'अत्मा' एक साधारणपदे है.जो ईश्वर और जीव दोनों के लिए 
समान रूप से प्रयुक्त होता है #आऔचारय यास्क ने आत्मा पद का 
निवंचन इस प्रकार किया है--“आत्माज्तितेर्वा, आप्तेर्वा, अपि वा आप्त 
इब स्थाद्‌ यावद्व्याप्तीभूत इति ।” प्रथम्न तिवंचन अत्‌ सातत्यगमने' 
(उणादि० ४-१५३) से मनिन्‌ प्रत्यय लगाकर किया गया है। व्याख्या- 
कारों ने लिखा--अतति निरन्तर कर्मफलानि प्राप्नोति व्याप्नोति वा 
यो5न्तराणि स आत्मा अ्रर्थात्‌ जो निरन्तर कर्मफलों को प्राप्त करता 
तथा एक देह से देहान्तर को प्राप्त होता रहता है, वह आत्मा है। एतद- 
नुसार आत्मा यद जीवात्मा का वाचक है। द्वितीय निर्वेचन आप्लू 
व्याप्तौ' से निष्पन्न है । परमात्मा के सर्वव्यापक तथा सर्वान्तर्यामी होने 
से इस थे में 'आत्मा' पंद परमात्मा का वाचक है। तृतीय निर्वंचन के 


. भागो जीवः स विक्ञेयः स चानन्त्याय कल्पते ।--श्वेत ० ५।६ 
. जीवापेतं वाव किलेदं ख्लनियते न जीवो ख्रियते ।--छां ० ६।११। ३ 
. श्रनेन जीवेनात्मना$नुप्रविश्य ।--छा ० ६३॥२ 
. दर मासाञछशयान:ः कुमारो श्रधि मातरि। 
निरंतु जीवो श्रक्षतों जोबो जीवन्त्या श्रधि ॥--ऋ० ५॥७८।६ 


५. यथा जीवा प्रदितेरुपस्थे प्राणापाना भ्यां गुणितः शत हिसाः। 
+जे० २।२८।४ 


>( ०० ७0 “७ 


६. जीव बलप्राणधारणयो:। 
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अनुसार भी आत्मा” शब्द जीवात्मा का वाचक है। वह व्याप्त तो नहीं, 
किन्तु व्याप्तीभूत है उससे व्याप्त-सा है। जीवात्मा एकदेशी होने से 
समस्त शरीर में व्याप्त नहीं है, किन्तु शरीर के रोम-रोम में उसकी 
शक्ति व्याप्त होने और उसके न रहने पर शरीर के किसी भी अंग में 
क्रिया न होने से वह व्याप्त न होने पर भी व्याप्त जैसा प्रतीत होता 
है। यास्क की इस व्याख्या से दा्शनिकों के अ्रणुवाद-विभुवाद का 
पारस्परिक भेद नहीं रहता। तात्पय यह कि “आ्रात्मा' पद का प्रयोग 
जीवात्मा और परमात्मा दोनों के लिए किया जाता है | कहाँ कौन-सा 
अर्थ अपेक्षित है, इसका निश्चय प्रयोग के पूर्वापर प्रसंग के आधार पर 
किया जाना चाहिए। तथापि उसके प्रयोग में विभेद करने के लिए 
आत्मा” के साथ 'जीव” तथा 'परम” दो विशेष पदों को जोड़ दिया 
जाता है। इस प्रकार एक को “जीवात्मा” और दूसरे को परमात्मा 
कहा जाता है। शरीर से सम्बद्ध रहने के कारण सर्गकःल में यह आत्मा 
जीवात्मा ही बंना रहता है #इस प्रकार अन्वय-व्यतिरेक से यह सिद्ध 
है कि शरीर (स्थूल व सूक्ष्म) से विशिष्ट आ्रात्मा की जीव संज्ञा होती 
है। 

शरीर को चेष्टा, इन्द्रिय और अरथो.का आराश्रय कहा जाता है 
चेब्टा उस क्रिया का नाम है जो ज्ञान, इच्छा«्ब॒ प्रयत्नपूर्वंक होती है । 
जबतक शरीर आत्मा से अधिष्ठित रहता है, तभी तक चेष्टा का होना 
सम्भव है । इन्द्रियों की भी अपने विषयों में प्रवृत्ति शरीर के बिना 
सम्भव नहीं । सूक्ष्मातिसूक्ष्म कृमि, कीट आदि के भी स्वतन्त्र शरीर 
होते हैं, क्योंकि शरीर के बिना कोई आत्मा भोगदशा को प्राप्त नहीं 
कर सकता। “अर्थ” पद का तात्पय यहाँ सुख-दुःख आ्रादि का उपभोग 
है। इन्द्रिय और उनके विषयों के सन्तिकर्ष से प्राप्त सुख-दुःख झ्रादि 
का अनुभव जिस आयतन में होता है, वह शरीर है। शरीर के द्वारा 
ज्ञान, क्रिया और भोग तभी तक सम्पन्न होते हैं जबतक उसमें जीवात्मा 
का वास रहता है, अतः ज्ञान, कर्म और भोग आत्मा को विशेषताएँ 
हैं | न्‍्यायदर्शन के अनुसार इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, सुख, दुःख और ज्ञान 
आत्मा के लिज्भ या चिह्न हैं।' इनके द्वारा, गुण-गुणी समवाय-सम्बन्ध 
से आ्रात्मा का प्रत्यक्ष होता है। प्रत्येक इन्द्रिय का विषय नियत है, फिर 


१. इच्छाद्वेषप्रयत्नसुखदुःखज्ञानान्यात्मनो लिड्भम्‌ ।--न्याय० १११० 
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भी आँख से देखकर रसना द्वारा गृहीत रसास्वाद का स्मरण होना किसी 
ऐसी तीसरी सत्ता के अस्तित्व का परिचायक है जो अकेली दोनों को 
ग्रहण करने में समर्थ है। इस प्रकार ज्ञान का संग्राहक इन्द्रियों का 
स्वामी इन्द्र--आत्मा है। दुःख के कारणों को दूर कर सुख के साधनों 
को जुटाना प्रयत्न है। सुख-दुःख के कारणों को स्मरण कर सुख-दुःख 
की अनुभूति भोग है। इस प्रकार ज्ञान, प्रयत्न तथा सुख-दुःव की श्रनु- 
भूति क्रमशः जीव के ज्ञातृत्व, कत्त्‌ त्व तथा भोकतृत्व गुणों का निर्देश 
करते हैं । 

प्रसिद्ध मनोविज्ञानवेत्ता स्टाउट ने लिखा है कि “प्रत्येक मानंसिक 
अवस्था के विश्लेषण में ज्ञान, भाव व प्रयत्न स्पष्ट वृत्तियाँ हैं । परन्तु 
वे भिन्‍न नहीं हैं, वे एक-दूसरे से परथक्‌ घटित नहीं होतीं |” भाव यह 
है कि प्रत्येक मानसिक अवस्था में ज्ञानात्मक, भावात्मक तथा क्रियात्मक 
तीनों वृत्तियाँ उपस्थित रहती हैं। यह श्र बात है कि किसी समय 
कोई वृत्ति मुख्य होती है श्रौर किसी समय वह गौण हो जाती है, परन्तु 
ऐसी कोई ग्रवस्था नहीं होंती जब वे तीनों किसी-न-किसी अंश में उप- 
स्थित न हों । स्टाउट ने ये वृत्तियाँ मन की बताई हैं, क्योंकि वत्तंमान 
पाइचात्य मनौवैज्ञानिक आत्मा का गध्ययन नहीं करता । वह मन को 
चेतन मानकर उसी को ज्ञाता, कर्त्ता और भोक्‍ता मानता है। भारतीय 
दर्शन मन को जड़ मानता है। ज्ञान सदा चेतनतत्त्व को होता है, भ्रतः 
उसके अनुसार ये सभी धर्म आत्मा के हैं। मन उसके लिए मात्र साधन- 
रूप है। 

ज्ञाता आत्मा अपनी इच्छा के कारण किसी कायें में प्रवृत्त होता 
है। ज्ञाता की प्रवृत्ति और निवृत्ति उसकी इच्छा और द्वेष के कारण 
होती हैं। इसलिए ज्ञान, इच्छा, द्वष, प्रयत्न तथा इनके फलस्वरूप होने- 
वाले सुख-दुःख का श्राश्रय एक होना चाहिए। ज्ञान का श्राश्रयःनिदिचित 
रूप से आत्मा है, भ्रतः इच्छा आदि का भी आश्रय आत्मा ही हो सकता 


है। 
ग्रात्मा तथा बाह्य रिद्रियों को जोड़नैवाली श्राभ्यन्तर इन्द्रिय 
भ्रन्त:करण है । भ्रात्माओ्रों के भ्रनेक होने से यह अ्रन्त:करण प्रत्येक व्यक्ति 
१. (0शांपरणा, ल्थागाड शात एग्राथांगा बाल ०४73० शात श्ाभ्ए- 


(098]]9 । ठां5चाढ 9॥8865 | भाप छ३एटलाठआंड; 0ए ४6५ 40 ग0 
०००ए वी] 450]4800---4 'थाए३] ० ए४एलं008४५- 
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में भिन्‍न है। इसलिए एक व्यक्ति का बोध सब मनुष्यों का बोध नहीं 
हो सकता । इसे अ्न्त:करण के नाम से इसलिए अभिहित किया जाता 
है, क्योंकि यह इन्द्रियों के व्यापार का स्थान है और उनके लिए बाह्य 
गोलकों से भिन्‍न है। वाह्य इन्द्रियों के द्वारा जो सामग्री इसे प्राप्त 
होती है, उसे क्रमबद्ध करके व्यवस्थित करना इसका काम है। प्रमेय 
पदार्थों का चेतन प्रमाता के साथ सम्बन्ध हो जाना ज्ञान है। यह 
सम्बन्ध इन्द्रियों के माध्यम से होता है । यदि अ्रन्त:करण की सत्ता को 
स्वीकार न किया जाए तो परिणाम में या तो निरन्तर प्रत्यक्ष होगा या 
निरन्तर अप्रत्यक्ष । पहली ग्रवस्था में आत्मा से इन्द्रियों तथा विषय 
का संयोग होगा, क्योंकि ये तीनों प्रत्यक्ष के साधन हैं और यदि इन 
तीनों के संयोग से कार्य सम्पन्न नहीं होता तब निरन्तर प्रत्यक्ष का 
अभाव होगा, किन्तु यह तथ्य के विरुद्ध है। श्रन्त:ः:करण की सत्तः को 
स्वीकार किये बिना अवैधान-तथा ग्रनवधान के कारण होनेवाले प्रत्यक्ष 
श्रथवा श्रप्रत्यक्ष की व्याख्या ल॑हीं/की जा सकती । 

ग्राह्म वस्तु बाहर विद्यमान €हंती है । करण सत्त्वप्रधान होने से 
अर्थ के प्रकाशक होते हैं । उनमें ग्राह्म,विषय को ग्रहण करने की शक्ति 
होती है। बाह्य विषय इन्द्रिय-प्रणाली द्वारा चित्त पर प्रतिबिम्बित 
होता है । इसी रूप में करण बाह्य वस्तु का ब्रीध कराते हैं, परन्तु यह 
सब प्रक्रिया चेतन आत्मा के सान्निध्य में सम्भव है। इसलिए सब 
प्रक्रिया का कर्त्ता श्रथवा अधिष्ठाता चेतन आत्मा है। बुद्धि किसी 
विषय को आत्मा को समर्पित कर देती है। ञ्रात्मा उस विषय को 
अनुभव करता है। यही उसका ज्ञातृत्व, कत्त त्व तथा भोकतृत्व है। 
द्रष्टा आदि होना आत्मा का स्वरूप है, करणत्व इन्द्रियों का धर्म है। 
लोहे के गोले के साथ अग्नि का सम्पर्क होने पर गोले में दाहकता की 
प्रतीति होती है, किन्तु यह दाहकता अग्नि की होती है, लोहे की नहीं । 
इसी प्रकार यद्यपि प्रवृत्तियों का उद्धव अ्न्त:करण में होता है, किन्तु 
दह चेंतन के सम्पर्क श्रथवा सान्निध्य के कारण होता है, क्योंकि गन्तः- 
करण के अचेतन होने से उसमें स्वत: किसी प्रकार को प्रवृत्ति सम्भव 
नहीं । बोध या अनुभूति केवल चेतन आत्मा का धर्म या स्वरूप है । 
बुद्धि केवल साधनरूप है, उसे अनुभूति नहीं हो सकती । 

१. द्रष्ट॒त्वादिरात्मन: करणत्वमिन्द्रियाणाम +--सां ० २।२६ 
२. श्रन्तः:करणस्य तदुज्ज्वलित त्वाल्लोहवदधिष्ठातृत्वम्‌ ।--सां ० १।६४ 
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ज्ञान का पर्यवसान कम में है। कहीं जाने के लिए ही रास्ता पूछा 
जाता है। कत्तंव्याकत्तंव्य का बोध कराने में ही शास्त्र का प्रयोजन है। 
वेदादि शास्त्रों में विधि-निषधात्मक वचन जीवात्मा को लक्ष्य कर कहे 
गये हैं । उनका अनुष्ठाता होने से ही वह कर्त्ता है।' आत्मा कर्त्ता न 
होता तो उसके लिए कर्मों का विधान व निषेध निरर्थक होता। 
प्रशनोपनिषद्‌ में स्पष्ट कहा है कि यह “विज्ञानमय जीवात्मपुरुष द्रष्टा, 
श्रोता, स्प्रष्टा, ध्राता, रसयिता, मन्ता, बोद्धा और कर्त्ता है। इसी 
प्रकार श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ में बताया कि “संसारी जीवात्मा फलप्राध्ति 
के लिए कर्मों का कर्त्ता है ।!” वेदिक साहित्य में अ्रनेक वाक्य जीवात्मा 
के कत्तं त्व के पोषक हैं। 'कुव॑न्नेबेह कर्माणि जिजीविषेत्‌ (यजु: ४०।२), 
'कृषिमित्कृषस्व' (ऋ० १०।३४।१३),'गां मा हिसी: (यजु० १३।४३), 
अ्रक्षेर्मा दीव्य:: (ऋ० १०।३४।१३ ) , 'सत्यं वद, धर्म चर'((त० १११) 
ब्राह्मे मुह्॒तते बुध्येत्‌ धमोथों चानुचिन्तयेत्‌' (मनु० ४।६२) इत्यादि 
वाक्‍्यों के द्वारा कर्मों का विध्वान तथा निषेध जीवात्मा के कर्त्ता होने का 
निशचायक है | बृहदारण्यकोपनिष्दद्‌ की स्पष्ट घोषणा है कि “यह 
जीवात्मपुरुष इन प्राणों को अपने «साथ लेकर अपने शरीर में इच्छानुसार 
ग्राचरण करता है |” 

वस्तृत: “मनुष्य कुछ-न-कुछ किये#ब्रिना क्षणभर भी नहीं रह 
सकता | प्रकृति के गुणों (सत्त्व-रजस्‌-तमस्‌ ) से विवश होकर सबको 
कर्म करना पड़ता है ।“ जबतक प्राकृत शरीर है तबतक कर्म से 
छटकारा नहीं मिल सकता ।" कर्म के बिना जीवन की कल्पना नहीं की 
जा सकती । देखना, सुनना, निमेषोन्मेष, श्वास-प्रश्वास, उठना-बेठना 


१. कर्त्ता शास्त्रार्थवत््वात्‌ +-- वे० द० २।३॥ ३ ३ 
२. एष हि द्रष्टा स्प्रष्टा श्रोता ल्राता रसयिता मन्ता बोद्धा कर्त्ता विज्ञानात्मा 
पुरुष: ।---प्र ० ४।& 
३. गुणान्वयो यः फलकमंकर्त्ता कृतस्य तस्येव चोपभोक्‍ता ।--श्वेत ० ५१७ 
४. एष एतत प्राणान गहीत्वा स्वे शरोरे यथाकामं परिवत्तंते ।-ब॒० २।१।१८ 
५. न हि कब्चित्क्षणमपि जातु तिष्ठत्यकसंकृत्‌ । 
कार्यते ह्यवशः कर्म सर्वः प्रकृतिजंगंण: ॥--गीता ३।५ 
६. फ्र6 6५९ ट्थ्या0 200056 00 ४९६, 
6 ९०१0० 906 ४6 €था ०6 शत. 
(0 00368 (७९ ज्राशा८०८ा (69 ७6, 
6(थाऊं ०0 जाती 0ए एशञ.---0०0705979077/ 
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सोना-जागना आदि सभी तो कर्म हैं। कर्मशून्यरूपी नैषकम्य अ्सम्भव 
है, क्योंकि कत्तु त्व आत्मा का स्वभाव है ।* 

शंकराचार्य का मत है कि ज्ञान कर्म का विरोधी है और स्वप्न में 
भी साथ नहीं रह सकता। यदि धर्मशास्त्रों में लेखबद्ध ऐसे दृष्टान्त हैं 
जिनमें कर्म करनेवाले गृहस्थ पुरुष भी पवित्र ज्ञान रखते थे तो इस 
प्रकार के कथन एक प्रत्यक्ष तथ्य का प्रत्याख्यान नहीं कर सकते, क्यों- 
कि प्रकाश तथा अन्धकार को सैकड़ों नियमों के द्वारा भी एकसाथ नहीं 
रक्‍्खा जा सकता ।* गम्भीरतापूर्वक विचार करने पर पता चलता है 
कि संसार का नियम ही क्रिया है। यह संसार है--संसरति” निरन्तर 
चल रहा है । गति के कारण वह 'जगत्‌' कहाता है। यह संसार “क' 
(करना ) धातु के विविध रूपों के भ्रतिरिक्त कुछ नहों है । इस गति- 
मय संसार में अकरमंण्यता का अर्थ ह्वास अथवा विनाश है। भगवान्‌ 
ने हमारे शरीर में ज्ञतनेन्द्रिय तथा कर्मन्द्रिय दोनों दी हैं। वे 
एक-दूसरे की पूरक हैं; विश्लेधी नहीं । इसलिए न तो ज्ञान के बिना 
कर्म रह सकता है और न कर्म#के ब्रिना ज्ञान । ज्ञाननिष्ठ ही कर्म निष्ठ 
होकर 'मा ते सद्भोःस्त्वकमंणि' का प्रॉलन कर सकता है । 

जिस कर्म के बिना शरीर-निर्बाह तक-तहीं हो सकता, शास्त्र उसका 
निषेध कंसे कर सकता है ?* श्वासोच्छेवास,की क्रिया के बिना तो 
जीवन पलभर भी नहीं ठहर सकता । दो दिन निरन्तर उपनिषदों का 
पाठ करता रहे, किन्तु रोटी न खाये अथवा इवासक्रिया बन्द हो जाए 
तो स्पष्ट प्रतीत होने लगे कि अँधेरा ज्ञान के बिना होता है या कर्म के 
बिना । अन्यत्र ईशोपनिषद्‌ के भाष्य में द्रसरे मन्त्र की व्याख्या करते 


१. कतु त्वस्वभावत्वे हि श्रात्मनो न कत्तु त्वान्निर्मेक्ष: भ्रग्नेरिव श्रौष्ण्यात्‌ । 

२. विद्याकमंविरोधाच्च न हि ब्रह्मात्मंत्कत्वदर्शनेन सह कर स्वप्नेषपि सम्पादयितुं 
शक्यम्‌। यत्तु गृ हस्थेषु ब्रह्मविद्यासम्प्रदायकत्त्‌ं त्वादि लिड्भः न तत्‌ स्थितन्यायं 
बाधितुमुत्सहते। न हि विधिशतेनापि तम्र:प्रकाशयोरेकत्र सम्भव: शक्यते 
कर्त्तुम ।--मुण्डक ० शा० भा० प्रस्तावना 

रे. जब 5 पां$ प्रांए्टाइ6 0प शा गं€ ०0णा॒[ंप्श०धांणा 00 (86 श्दाछ 
40 60.--0०४५]९ 

४. न कमंरहितं ज्ञानं न ज्ञानरहिता क्रिया ।-- अभिनवगुप्त 

*. शरीरयात्रापि च ते न प्रसिद्धयेदकर्मण: ॥--गीता ३।८ 
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११८ तत्त्वमसिः 


हुए शंकराचार्य कहते हैं कि इस मन्त्र में कर्म करने का उपदेश केवल 
उन लोगों के लिए है जो अनात्मज्ञ हैं, अर्थात्‌ जिन्हें श्रात्मज्ञान नहीं 
हुआ और जो अशक्त अर्थात्‌ सामथ्यंहीन हैं ।" कर्म करना मूर्खों का 
काम है । जो ज्ञानी हैं उनके लिए कर्म की आ्रावश्यकता नहीं रह जाती । 
इस मन्त्र की व्याख्या के अन्त में शांकर भाष्य में एक प्रश्न उठाया 
गया है कि “यह कैसे ज्ञात हुआ कि इस मन्त्र (ईशा वास्यम्‌'*) से 
संन्‍्यासी की ज्ञाननिष्ठा और दूसरे से अज्ञानी की कर्म निष्ठा अ्रभिष्रेत 
है ?' दोनों मन्त्रों में किसी शब्द से ऐसा प्रतीत नहीं होता कि पहला 
ज्ञानियों के लिए है और दूसरा अनात्मज्ञों के लिए। भाष्यकार ने इसका 
उत्तर इन शब्दों में दिया है--“क्या तुमको हमारी यह बात याद नहीं 
रही कि ज्ञान और कर्म का परस्पर विरोध तो पहाड़ की तरह अटल 
है ?”* किन्तु यह शंका का समाधान नहीं, समाधानाभास है और 
प्रत्यक्ष के सर्वथा विपरीत है। ज्ञान और कर्म परस्पर विरोधी न होकर 
पंग्वन्धन्याय के अनुसार&एक-दूसरे के पूरक हैं। पहले मनुष्य आँख से 
रास्ता देखता है, फिर परों#सै)म्रगे बढ़ता है। समस्त उपनिषदों का 
सार मानी जानेवाली गीता का सौर क्या है ? गीता के उपदेश द्वारा 
अर्जुन को अ्रकर्म की भावना से मुक्त 'कुरु कमेंव तस्मात्‌ त्वम्‌' (४-१५) 
अथवा 'सततं कार्य कर्म समाचर' (३-४७) के लिए तेयार करना। 
ज्ञान और कम में पर्वत के समान अकम्प्य विरोध होने का अर्थ है 
मस्तिष्क और हाथ-परों में विरोध होना । ज्ञान के विरुद्ध आचरण 
करना पागलपन का लक्षण है, स्वस्थ मनुष्य का नहीं । वस्तुतः इस . 
प्रकार के निराधार भाष्य और कल्पित भावनाओं का अध्यारोप 
वेदमन्त्रों के आशय को न समभने का परिणाम है । 
, _ कर्म के सर्वथा त्याग का कोई कितना ही यत्न क्यों न करे, वे छट 
नहीं सकते--यह निश्चय हो जाने पर नैष्कम्यं सिद्धि की प्राप्ति के 
लिए एक ही उपाय है कि मनुष्य कर्म करना तो न छोड़े, पर ज्ञान के 


१. शभ्रथ इतरस्यानात्मज्ञतया श्रात्मग्रहणाय श्रशक्तस्येदमुपदिशति मन्त्र: 
कुर्वन्नेवेहेति । 

२. कर्थ पुनरिदमवगस्यते पूर्वेण संन्यासिनो ज्ञाननिष्ठोक्ता द्वितीयेन तदशक्तस्य 
कर्मनिष्ठेति ? 

३. उच्यते ज्ञानकमंणोविरोधं पवंतवदकम्प्यं यथोक्‍तं न स्मरसि किम्‌ ? 
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द्वितीयोष्ध्याय: | ११६ 


द्वारा आसक्ति का क्षय करके कर्म में प्रवृत्त रहे । लोकमान्य तिलक 
के शब्दों में “क्रमंरूपी बिच्छ कभी नहीं मरता, इसलिए ऐसा उपाय 
सोचना चाहिए कि जिससे वह विषरहित हो जाए । कर्मों में से श्रपनी 
आसक्ति को हटा लेना ही इसका एकमात्र उपाय है।” यह भी कहा 
जाता है--यदि कक्तु त्व आत्मा का तात्त्विक रूप होता तो उससे कभी 
मुक्ति न मिल सकती और जबतक मनुष्य अपने को कत्तुत्व से मुक्त 
नहीं कर लेता तबतक वह अपने चरम लक्ष्य को प्राप्त नहीं कर सकतां, 
क्योंकि कत्तृ त्व अनिवायंरूप से दुःखद है । यदि कम से तात्पर्य ऐसी 
क्रिया से है जिसे एक व्यक्ति क्रिसी निजी उद्देश्य की पूर्ति के लिए 
स्वीकार करता है तो यह आध्यात्मिक अन्तदु ष्टि से असंगत हो सकता 
है । इसके विपरीत अन्‍्तदु ष्टि प्राप्त करने के भ्रनन्तर यदि कोई पुरुष 
सामान्य उद्देश्यों की पूत्ति के लिए उसे स्वीकार करता है तो वह कर्त्ता 
के बन्धन का कारण नहीं बनता । यदि ज्ञान और कर्म प्रकाश तथा 
अन्धकार के समान एक-दूसरे के/विरोधी हैं तो यहाँ कर्म से तात्पये 
स्वार्थपरक कत्तु त्व से हो सकता हैं और ज्ञान से तात्पय निःस्वार्थ ज्ञान 
से । शंकर भी यह स्वीकार करते हैं क्किजिसे हम साधारणतया. कर्म 
कहते हैं, वह कर्म नहीं, क्योंकि कर्म का आधौर अ्रहड्ूभा र है।' इसलिए 
ऐसे पुरुष के लिए जो ज्ञानी है, कोई कर्म श्रासक्ति का कारण नहीं बनता, 
चाहे वह जीवनभर कर्म करंता रहे ।* मुक्तात्मा (जीवन्मुक्त) अपनी 
स्वार्थपरक इच्छा का दमन कर लेता है । इसलिए स्वार्थंपूर्ण आसक्ति 
जो कर्म की प्रेरक है, मुक्तात्मा में नहीं रहती । ऐसे व्यक्ति के कर्म, 
बन्धन का कारण नहीं बनते । उसका कर्म सामान्य अ्र्थों में कर्म नहीं 
होता ।* मुक्तात्मा केवल जीवन-धारण के लिए ही न्यून-से-न्यून कर्म 
करने का ब्रत लेते हैं । 
जीवात्मा साधन-सामग्री के बिना अपने कत्त त्व को नहीं निभा 


१. तुलना करें--प0 986 ॥७४ गा 0तव6ग्ला०, ॥णा (6 गाप््नणा 0 
7०5०७ गर|ला€5 45 (6 हए6 वणा-8०00, शत ॥0 (6 9॥9$- 
९8| 2४४०४८ा।।णा िणा 80णाॉए. शाला ॥ 45 580 (9० ए07]65 
6९७५6 6 & परक्षा। श0 45 ॥020936९0, 2 (7 45 पराल्था: 45 46 ॥6 
]85$ ॥0 प्रिधाला एछशा$0णा4। ॥०९06५॥09 ि ए०775- 

२. क्मंहेतुः काम: स्थात्‌ ।--तंत्ति ० उप०, शां० भा० प्रस्तावना 

३.. न कर्म लिप्यते नरे ।--यजु ० ४०।२ 

४. विदृषः क्रियमाणसपि कर्म परमार्थतोइक्संव ।--गीता शां० भा० ४२० 
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१२० तत्त्यमसि 


सकता । वस्तुत्त: जीवात्मा के कत्तु त्व का स्पष्टरूप साधन-सामग्री की 
उपस्थिति में ही प्रतिफलित होता है । सब कार्यो की सिद्धि के लिए 
सांख्य-सिद्धान्त के श्रनुसार गीता ( १८।१३--१४५) ने पाँच साधन बताये 
हैं ।' यद्यवि यहाँ जीवात्मा को स्व॒तन्त्र रूप से कर्त्ता (स्वतन्त्र: कर्त्ता-- 
अष्टा० १।४।५४) बताया है । परन्तु अन्य साधन-सामग्री के अभाव में 
केवल आत्मा अपने कत्त्‌ त्व को सम्पन्न नहीं कर सकता । जिस प्रकार 
खेती केवल किसान के यत्न पर निर्भर नहीं--उसकी सफलता के लिए 
धरती, बीज, पानी, खाद, बेल आदि साधन श्रपेक्षित हैं--इसी प्रकार 
मनुष्य को प्रयत्न की सफलता के लिए अनेक साधनों की अनुकूलता 
झ्रावश्यक है | तात्पयं यह है कि जो कर्म किये जाते हैं उनके सम्पन्न 
होने में जीव के साथ उनका शरीर, इन्द्रिय, प्रारब्ध कर्म और परमात्मा 
ये पाँच कारण होते हैं । किसी क्रिया के लिए मूल भावना का उद्धव 
जहाँ हो, वस्तुतः वही:कर्त्ता है। ऐसा चेतन तत्त्व वह है जिसे हम आत्मा; 
'जीव या पुरुष के नाम*से अभिहित करते हैं। वस्तुत: वही कर्त्ता और 
भोक्‍ता है | फिर भी, कर्म«विषय में उक्त पाँच कारणों का प्रतिपादन 
इसलिए किया है कि जो व्यक्ति&कर्म के उक्त पाँच हेतुओं को जान 
लेता है उसमें कर्म करने में अहंकार का भाव नहीं आता और अहंकार 
का भाव न आने से वह कमंबन्धन में नहीं आता । इस आशय को स्पष्ट 
करने के लिए गीता के अगले इलोक में कहां है कि “कर्म के विषय में 
ऐसा होने पर (उक्त पाँच हेतुओं को जान लेने पर) जो केवल 
जीवात्मा को कर्त्ता मानता है, वह मन्दबुद्धि मनुष्य, अज्ञानी होने से, 
ठीक नहीं देखता 

मायावादी के मत में जीवात्मा में कत्त्‌ त्व अविद्या से आता है, 
अत: वे 'अकृतबुद्धि' का यह अर्थ कहते हैं कि जबतक मनुष्य को यह ज्ञान 
नहीं होता कि मैं ब्रह्म हूँ, तबतक वह अकृतबुद्धि रहता है और जब वह 

१, पंचेतानि महाबाहो कारणानि निबोध मे। 

सांख्ये कृतान्ते प्रोक्तानि सिद्धयें सबकमणाम्‌ ॥। 

अधिष्ठानं तथा कर्त्ता करणं च पृथग्विधम्‌ । 

विविधाइच पथक चेष्टा दंवं चंवात्र पंचमम्‌ ॥ 

शरौरवाड़ मनोभियंत्कम॑ प्रारभत नरः। 

न्‍्याय्यं वा विपरोतं वा पंचेते तस्य हेतवः ॥--गीता १८।१३-१५ 


२. तत्रवं सति कर्त्तारमात्मान केवलन्तु यः। 
पश्यत्यकृतबुद्धित्वान्न पश्यति स दुमंति: ॥-- गीता १८।१६ 
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द्वितीयो5ध्याय: १२१ 


ग्रविद्या के कारण उत्पन्न करत्तु त्व बुद्धि को मिथ्या समझ लेता है तब 
वह कर्त्ता नहीं रहता, परन्तु गीताकार को यह सिद्धान्त भ्रभीष्ट नहीं है। 
यदि ऐसा होता तो वह अधिष्ठान, कर्त्ता, करण, चेष्टा तथा देव--कर्म 
में इन पाँच हेतुओं का कथन न करता । | 

प्रकृति अचेतन एवं परिणामिनी है और प्रकृतिनिर्मित यावज्जगत्‌ 
संघात है । संघात परार्थ--किसी भ्रन्य के प्रयोजन के लिए--होता है । 
इसलिए प्रकृति के अनन्त निर्माण की साथथंकता इसी में है कि उसका 
उपयोग करनेवाला कोई चेतन तत्त्व हो। भोक्‍ता वही हो सकता है 
जो द्रष्टा और कर्त्ता हो । द्रष्टा अन्य हो, कर्त्ता श्रन्य और भोक्‍ता अन्य, 
यह सम्भव नहीं । आ्रात्मा के विषय में जो बौद्धों की मान्यता है कि 
यह विचारों की एक श्वद्धला है जिसमें प्रत्येक विचार अपने पूर्ववरत्तियों 
से अपने भूतकाल के विचार संगृहीत करता है, किसी प्रकार संगत नहीं 
है। यदि कर्मविधान कार कुछ अर्थ है तो एक सामान्य अधिष्ठान का 
होना अनिवायं है । बौद्ध सिद्धान्त प्रतिफल के विधान अ्रथवा पुनर्जन्म 
की व्याख्या करने में ग्रसमर्थ हैं ॥ विज्ञारों की श्यूद्धला-सम्बन्धी बोद्ध- 
मत के आधार पर ग्रात्मचेतन्य, ईह्छा, स्मृति तथा सुख-दुःख का 
प्रपठच बुद्धिगम्य नहीं हो सकता । इसलिंएु एक ऐसी सत्ता का होना 
ग्रावश्यक है जो नेरन्तर्य के कारण विचारों की सम्भाव्य क्षमता को 
धारण करती हो. नित्य हो और इस कारण पुनज्जंन्म की व्यवस्था 
सम्भव हो । 

विहित कर्मों के अनुष्ठान और निषिद्ध कर्मो के परित्याग का निर्देश 
किये जाने से स्पष्ट है कि जीवात्मा कर्म करने में स्वतन्त्र है। यदि 
जीवात्मा में स्वतन्त्र कत्त त्व न होता तो उसमें भोकतृत्व भी न होता । 
कर्मस्वातन्त्रय के मौलिक अधिकार से वंचित होकर यदि जीव परमात्मा 
की अ्धीनता में रहकर सब काम उसकी इच्छा और आदेश के अनुसार 
करने पर बाध्य होगा तो पाप-पुण्य के फल का भागी भी परमात्मा ही 
होगा । स्वतन्त्र वह है जिसका शरी र,इन्द्रिय, प्राण तथा अन्त:करण 
उसके अधीन हों । इन्हीं कारणों के द्वारा जीव को भोग प्राप्त होता है। 
बिना कर्त्ता के करण निरथंक हैं। इसलिए चक्षु आदि करणों के होने से 
जीवात्मा का कत्तु त्व और कत्तु त्व के कारण उसका भोकत्तत्वं सिद्ध 
है। ये समस्त करण तथा जगद्ग चना आत्मा के लिए है। देहों में 
सर्वान्तिर्यामी ब्रह्म के रहते हुए भी उनके पाप-पुण्यरूप कर्मों के अभाव 
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में करणों श्रथवा अन्य साधनों से किसी भोग की प्राप्ति नहीं होती, 
यद्यपि चक्ष ग्रादि करणरूप में जिससे सम्बद्ध हैं, उसी के लिए भोगादि 
का सम्पादन करते हैं । ऋग्वेद में कहा है कि “जीवात्मा तथा परमात्मा 
इन दोनों में केवल एक जीवात्मा कर्मानुसार फल भोगता है, अन्य- 
परमात्मा अ्भोक्‍ता रहता हुआ प्रकाशित होता है।” छान्दोग्य- 
उपनिषद्‌ में बतायां है--“जहाँ यह कृष्णतारा से उपलक्षित छंद ज॑ंसा 
विद्यमान है, वह चक्ष है। वहाँ चक्ष द्वारा देखनेवाला पुरुष अन्य 

जो यह जानता है कि मैं संघ, वह आत्मा है। गन्धग्रहणव्यापार के 
लिए प्राण है। जो जानता है कि मैं बोल, वह आत्मा है। ध्वनि 
व्यापार के लिए वाक है। जो यह जानता है कि मैं सुनूं, वह आत्मा 
है । श्रवणव्यापार के लिए श्रोत्र हैं ।”* यहाँ स्पष्ट ही चक्षु, श्रोत्र आदि 
को करण बताया है । ये करण जिससे सम्बद्ध हैं, उसी के लिए भोगादि 
का सम्पादन करते हैंक इसीलिए ऋषियों ने कहा कि “इन्द्रिय अन्तः- 
करण आदि के सहित आत्मा को मननशील विद्वानों ने भोक्‍क्ता कहा 
है ।? यही स्थिति आत्मा के कर्त्ता कहे जाने की है। जसे सूर्य आदि के 
होने से प्रकाश होता है और न होने से नहीं होता, वेसे ही जीवात्मा के 
शरीर में रहने पर इच्छा, प्रयत्न, ज्ञान आदि के द्वारा उसकी प्रतीति 
होती है, किन्तु पाथिव शरीर के न रहने पर-भी ये गुण आत्मा में रहते 
हैं। प्रकारान्‍्तर से यही जीवात्मा के ज्ञातृत्व, कत्तु त्व तथा भोकतृत्व 
की अभिव्यक्ति है । 


परिच्छिन्नइच ।॥।३॥। 

(जीवात्मा ) परिच्छिन्न (अणुपरिमाण ) है । 

परिमाण तीन प्रकार के माने जाते हैं--विभु, मध्यम और अणु । 
जो सत्र व्याप्त हो वह विभु, जो शरीरमात्र में व्याप्त हो वह मध्यम 
तथा जो नियत स्थान में वर्तमान हो वह अ्णु कहाता है । 

जीवात्मपुरुष परिच्छिन्न, अल्पज्ञ, अल्पशक्ति एवं अ्रणपरिमाण है । 


१. तयोरन्यः पिप्पलं स्वाद्वत्यनइन न्‍नन्‍्योषईभिचाकशीति +--ऋ ० १।१६४।२० 

२. श्रथ यत्रतदाकाशमनुविषण्णं चक्षु:स चाक्षुषः पुरुषों दर्शनाय चक्षुः श्रथ यो 
बेदेदं जिप्लाणीति स श्रात्मा गन्धाय प्लाणम्‌ भ्रथ यो वेदेदमभिव्याहराणोति 
स भ्रात्मा श्रभिव्याहाराय वाक्‌ भ्रथ यो वेदेदं श्वृण्वानीति स श्रात्मा श्रवणाय 
श्रोत्रमू ।+---छा० ८।१२।४ 

३. भात्मेन्द्रियमनोयुकतं भोक्‍तेत्याहुमंनीषिण: ।---कठ ० १।३।४ 
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मुण्डकोपनिषद्‌ में स्पष्ट कहा है कि यह 'अ्रणु' श्रात्मा शुद्ध श्रन्‍्तःकरण 
द्वारा जानने योग्य है ।' आ्रात्मा के माप का उल्लेख मिलने से भी उसके 
अ्रणु होने की पुष्टि होती है। जीव के श्रणत्व का उल्लेख करते हुए 
अ्रथवंवेद में कहा है--“जीवात्मा बाल से भी सूक्ष्म है और एक 
(प्रकृति ) है जो दीखती नहीं । इन दोनों में व्याप्त जो देवता है वही 
मेरा प्रिय है।”” इस मन्त्र में कथित जीव के स्वरूप को स्पष्ट करते 
हुए श्वेता० उपनिषद में कहा है--“बाल के अग्रभाग के सौ भाग किये 
जाएँ फिर उनमें से एक भाग के सौ भाग किये जाएँ, तो उनमें से एक 
के बराबर जीव का परिमाण है और वह मुक्ति के लिए समर्थ है ।” 
उपनिषदों में ग्रनेकत्र (_कठ० ४।१२,१३; ६।१७; श्वेत ० ५।८ ) जीवात्मा 
को अंगूठे के बराबर (अंगुष्ठमात्र: पुरुष:) बताया है। अंगूठे के बराबर 
कहने का यह अभिप्राय नहीं कि जीवात्मा अंगठे के परिमाणवाला है । 
शरीर में जिस स्थान पर जीब्ात्मा रहता है उसकी रचना अंगूठे जंसी 
होने के. कारण तात्स्थ्योपाधि/से ऐसा कह दिया है। तथापि किसी 
सम्भावित अआरान्ति का निवारण कर देने के उद्देश्य से अंगुष्ठमात्र' के 
साथ ही 'आराग्रमात्र' (सुई की नोक#के बराबर ) कह दिया । वस्तुतः 
ये वाक्य जीवात्मा के किसी नियत परिमाण का निर्देश न करके उसके 
अत्यन्त सूक्ष्म होने का बोध कराने के लिए-कहे गये हैं । 

आत्मा के अणु-परिमाण होने से यह स्वत्रः सिद्ध है कि वह शरीर 
में किसी नियत स्थान पर रहता है। वह कौन-सा स्थान है ? जिन 
साक्षात्कृतधर्मा ऋषियों ने आत्मा का प्रत्यक्ष किया है उन्होंने ग्ात्मा 
को हृदयदेश में स्थित बताया है । जीवात्मा का यह स्थान शास्त्रीय 
प्रमाणों के आधार पर निश्चित है। प्रश्नोपनिषद्‌ में कहा है--हृदि 
ह्ांष झ्रात्मा' यह आत्मा निश्चितरूप से हृदय में निवास करता है।* 
इसी प्रकार उपनिषदों में अनेकत्र जीवात्मा के अणु होने और हृदय- 


१. एषो5ण्रात्मा चेतसा वेदितव्यः ।--मु ० ३।१।९ 
२. बालादेकमणीयस्कसुतंक॑ नेव दश्यते। 

ततः परिष्वजीयसी देवता सा सम प्रिया ।--अथवं ० १०।८।२५ 
२. बालाग्रशतभागस्य शतधा कल्पितस्य च। 

भागो जीव: स विज्ञेयः स चानन्त्याय कल्पते ॥।---श्वेत ० ५६ 
४. हृदयं हि श्रात्मनिवासस्थानम्‌ ।--सायण: अथर्व० १६।६।५ 
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देश में निवास करने का वर्णन मिलता है।' इन्द्रियों के गोलक स्थूल 
शरीर का अज्भ हैं, जबकि उनकी शक्ति का स्रोत हृदयस्थित आत्मा 
में निहित है, किन्तु जिस हृदय में झ्रात्मा का वास है, वह रक्त का 
आक्षेप-प्रक्षेप करनेवाला हृदय नहीं, किन्तु वह मस्तिष्कगत प्रदेश है 
जिसका विस्तृत वर्णन अथवंवेद (१०।२।३१-३३) में किया गया है। 
सुश्रुत में लिखा है--'हे सुश्रुत / देहियों का चेतनास्थान हृदय कहा 
जाता है। वह हृदय जब तमस्‌ से अभिभूत हो जाता है तो देही निद्रा- 
वस्था में प्रवेश करता है ।”* रक्त का ग्रक्षेप करनेवाला हृदय तो जाग्रत्‌ 
और सुष॒प्ति दोनों अश्रवस्थाओं में अ्रनवरत अपना काम करता रहता 
है, भ्रतः उसके तमस्‌ से अभिभूत होकर निद्रा का प्रयोजक बनने का 
प्रघन ही नहीं है। निश्चय ही इस हृदय का स्थान मस्तिष्क में है । जिस 
प्रकार सामान्य हृदय तीन कार्य करता है श्रर्थात्‌ हर से हरति--शरीर 
के अशुद्ध रक्त को लेता, 'द' से ददाति--फेफड़ों द्वारा शुद्ध करके शरीर 
को देता और इस उद्देश्य सें हर समय “य' से याति"-गति करता रहता 
है, उसी प्रकार मस्तिष्क ज्ञानेन्द्रियों के द्वारा बाह्य जगत्‌ का ज्ञान प्राप्त 
करता, तदनुसार कर्मेन्द्रियों को कार्य. में प्रवत्त करता और इस उद्देश्य 
से सदा गति करता रहता है । 

मस्तिष्कगत हृदयदेश की वह क्रिया तमस्‌ से अभिभूत होने पर 
शिथिल हो जाती है जो ज्ञानवहा नाड़ियों के द्वारा बाह्य इन्द्रियों का 
सम्पर्क मस्तिष्कगत उस प्रदेश के साथ जोड़ती है जहाँ अन्त:करण के 
सहयोग से आ॥ात्मा बाह्य विषयों की अनुभूति करता है। ज्ञानतन्तुग्रों 
का केन्द्र मस्तिष्क में होने से वहीं आत्मा का वास है जहाँ से वह ज्ञान- 
तन्तुओ्रों के द्वारा सम्पूर्ण शरीर का नियन्त्रण करता है। जीवात्मा का 
शरीर से निकल जाना मृत्यु है। चिकित्साशास्त्र के अनुसार मनुष्य की 
मृत्यु रक्तप्रक्षेपक हृदय की गति बन्द हो जाने के साथ न होकर मस्तिष्क 
के काम बन्द करने पर होती है। इससे भी यही सिद्ध होता है कि 

१. सवा एष आत्मा हृदि ।+--छा० 5।३॥ ३ 
कतम श्रात्मेति यो5यं विज्ञानमय: प्राणषु हृ्यन्त््योतिः पुरुष: । 


“-बहद ० ४३७ 
इमानि यानि पज्चेन्द्रियाणि मनः षष्ठानि मे हृदि ब्रह्मणा संशितानि । 


दे ेु --अथवं ० १६६५ 
२. हृदयं चेतनास्थानमुक्त सुश्रूत देहिनाम्‌। 
तमो5भिभूते तस्मिस्तु निद्रा विशति देहिनम्‌ ॥--शरीर ० ४।३४ 
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आत्मा का आवास मस्तिष्कगत हृदय में भ्रथवा “ब्रह्मगरहा' (योग की 
भाषा में) में है ।' 

सांख्य के प्राचीन सन्दर्भ और जीव-संम्बन्धी अश्रन्य विवेचनाओं के 
आ्राधार पर सांख्य के मुलभूत आचार्यों का यही मत बनता है कि जीव 
परिच्छिनन है । पातंजल योगदर्शन के व्यासभाष्य में उद्धत पञचशिख 
के भतानुसार जीवात्मा अणुपरिमाण है और सर्वाधिक सूक्ष्म है।' 
न्यायदर्शन में, यद्यपि स्पष्ट रूप से आत्मा के अणुपरिमाण होने का 
उल्लेख नहीं मिलता, तथापि वहाँ प्रकारान्तर से आत्मा का एकदेशी 
होना स्वीकार किया गया है । न्‍्यायदशन के अनुसार एक समय में एक 
से अधिक इन्द्रिय से काम लेना और इस प्रकार एक से अधिक विषयों 
का ज्ञान प्राप्त करना मन के सामथ्य से बाहर है। जब आ्रात्मा जानना 
चाहता है तो वह मन से संयुक्त होता है और मन को ज्ञेय विषय से 
सम्बद्ध इन्द्रिय से जोड़ता है.। इस ज्ञान-प्रक्रिया की संगति जीवात्मा 
को परिच्छिन्न मानकर ही ल्ग सकती है। यदि आत्मा समूचे शरीर 
में व्यापक हो तो मनादि केक्सार्थ उसका सम्पर्क सदा बना रहे और 
उक्त ज्ञान-प्रक्रिया समाप्त होकर«“समस्त ज्ञान एकसाथ सम्भव हों, 
परन्तु यह प्रत्यक्ष के विरुद्ध होने से मान्य नहीं हो सकता। वेदान्ता- 
नुयायी सम्प्रदाय एवं शंकर तथा शांकरलमत के विद्वान्‌ जीवात्मा को 
अपनी स्थिति में अर्थात्‌ स्वरूप से अ्रणु मानते हैं, किन्तु उनके सिद्धान्त 
के अनुसार जीवात्मा वस्तुतः, ब्रह्म से श्रतिरिक्त तत्त्व न होकर, उसका 
अपना रूप है, अ्रतएव इस दृष्टि से उसे विभु मानते हैं । 

मध्यम-परिमाण होने पर प्रत्येक शरीर के साथ जीव का परिमाण 
बदलेगा । इस प्रकार जीव का अपना कोई परिमाण न रहेगा । जिस 
शरीर में जाएगा उसी के बराबर उसका परिमाण हो जाएगा। ज॑न 
दाशनिकों ने जीव को मध्यम-परिमाण स्व्रीकार किया है, श्रर्थात्‌ देह 
के अनुरूप जीव का परिमाण माना है। एतदनुसार हाथी के शरीर में 
जीव हाथी जितना विशाल और चींटी के शरीर में चींटी जितना सूक्ष्म 
होता है । छोटे-बड़े शरीरों के भ्रनुरूप आत्मा को मध्यम-परिमाण मानने 


१. इस विषय का विस्तृत विवेचन आचार्य उदयवीर शास्त्री कृत 'सांख्यसिद्धान्त' 
तथा पं० युधिष्ठिर मीमांसक क्ृत “वैदिक सिद्धान्त ' में देखें । 
२. तमणुमात्रमात्मानमनुविद्याइस्मीत्येवं तावत्सम्प्रजानीते । 
--योग० व्यासभाष्य १।३६ 


[0|05://९.॥९/9॥5॥॥/7/3/7% 


१२६ तत्त्वमसि 


पर उसमें संक्रोच-विकास के आ्रावश्यक होने से वह श्रनित्य हो जाएगा। 
यदि जीव का परिमाण शरीर के अनुसार होगा तो मनुष्य-शरीर में ही 
जन्म के समय छोटा होगा और ज॑से-जैसे शरीर का विकास होता 
जाएगा, वैसे-वैसे शरीर में जीवात्मा भी फलता जाएगा। बच्चे का 
जीव छोटा और युवा का बड़ा होगा; कशकाय व्यक्ति का छोटा और 
स्थूलकाय पहलवान का जीव बड़ा होगा । इससे जीव अ्रवयवी हो 
जाएगा, क्योंकि निरवयव पदार्थ में घटना-बढ़ना नहीं हो सकता । साव- 
यव होने पर अ्वयवों के संयोग-वियोग के कारण जीव विकारी हो 
जाएगा । जो पदार्थ विकारी भ्रथवा परिवर्तनशील होगा वह नाशवान्‌ 
होगा, अतः जीव को मध्यम-परिमाण मानने पर उसे नश्वर मानना 
होगा । मैं छोटे कमरे में भी रह सकता हूँ श्नौर बड़े में भी । हाँ, यह 
आवश्यक है कि वह कमरा मेरे शरीर से बड़ा आऔर मेरा शरोर कमरे 
से छोटा हो । अणुपरिमाण होने से जीव चींटी और हाथी दोनों के 
शरीर में रह सकता है५ ऐसा न मानकर जीव को दरीर-परिमाणी 
मानने पर हाथी का जीव चींटी के शरीर में कैसे समायेगा आर चींटी 
का शरीर हाथी के शरीर में कंसे-.कार्य करेगा ? जीव को मध्यम- 
परिमाण मानने पर पुनर्जन्म की व्यवस्था न हो सकेगी । 

जीवात्मा के विभु होने की अवस्था में-“कौन शरीर किस ग्रात्मा का 
है! यह निश्चय नहीं हो सकेगा, क्योंकि सब विभु सब शरीरों में वर्तेमान 
रहेंगे, परिणामत: कत्तु त्व, भोक्‍तृत्व आ्रादि की सारी व्यवस्था चौपट 
हो जाएगी । जीवात्मा को विभु अर्थात्‌ स्वेग्यापक मानने पर जीवात्मा 
के शास्त्र में वणित उत्क्रान्ति, गति, आगति आदि धर्मों का सामंजस्य 
न हो सकेगा । जीवात्मा का एक-एक देह को छोड़कर देहान्तर में 
जाना सिद्ध है।' बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में कहा है--“अपने उस चेतन 
स्वरूप के साथ यह शआरात्मा चक्ष से, मूर्धा से और शरीर के अन्य भागों 
से निकल जाता है।”” मुण्डकोपनिषद्‌ के अनुसार आत्मज्ञानी पुरुष 
निर्दोष होकर सूर्यद्वार से चले जाते हैं । कौषीतकि ब्राह्मणोपनिषद्‌ में 
भी जीवात्मा की गति का वर्णन उपलब्ध है। सूक्ष्मशरीर में परि- 


१. प्रुनरत्पत्तिः प्रेत्यभावः॥--न्याय० १४११६ 
२. तन प्रद्योतेनेष भ्रात्मा निष्क्रामति चल्षुष्टो वा सूर्ध्नों वा भ्रन्येम्यो वा शरीर- 
देशेम्य: ।--बहद्‌ ० ४॥४।२ 
३. सुयंद्वारेण ते विरजाः प्रयान्ति ।--मु ० ११२।११ 
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वेष्टित जीवात्मा जब इस शरीर से निकलता है तो सब करणों के साथ 
ही निकलता है।' अथवंवेद का भाष्य करते हुए सायणाचार्य ने 
अव्यस:' शब्द का अर्थ करते हुए लिखा है-- अव्यसः्-अ्रव्यापकस्य 
परिच्छिन्नस्य जीवात्मन:” अव्यापक परिच्छिन्न जीवात्मा का। इस 
प्रक।र उत्क्रान्ति, गति और आगति के प्रमाणों से श्रात्मा का परिच्छिन्न 
अथवा अणुपरिमाण होना सिद्ध है।' एक स्थान को छोड़ना अथवा 
एक स्थान से निकलना उत्करान्ति है। . 

गति का नियम है कि कोई वस्तु .उस स्थान पर गति नहीं कर 
सकती जहाँ वह है और उस स्थान पर भी गति नहीं कर सकती जहाँ 
वह नहीं है । कोई वस्तु जहाँ वह है वहाँ से, जहाँ वह नहीं है वहाँ को 
गति कर सकती है ।* गति-विधान का यह नियम एकदेशी (परिच्छिन्न) 
वस्तु में ही घट सकता है, स्वव्यापक (विभु) में नहीं । जब पक्षाघात 
हो जाता है तो तन्तु-सम्बन्धःमें विकार आ जाने पर प्रभावित क्षेत्र में 
काँटा चुभना अनुभव नहीं होता । यदि आत्मा विभु होता तो पक्षाघात 
होने का कोई प्रभाव नहीं होन/ चाहिए था । जीवात्मा को विभु मानने 
का अर्थ होगा कि जीवात्मा आकाश“के” समान सर्वत्र ओत-प्रोत है। 
तब, एक ही आत्मा सवंत्र वर्तमान होने से सब शरीरों में वर्तमान होगा 
और सब जीवों के सुख-दुःख और समस्त क्रियाओं में समानता होगी । 
उस अवस्था में जन्म-मरण, संयोग-वियोग कुछ भी न होगा, परन्तु 
यह सब प्रत्यक्ष के विरुद्ध है। ये सब युक्तियाँ और प्रमाण आत्मा के 
अणपरिमाण को सिद्ध करते हैं । 

इस परिच्छिन्न जीव की शक्तियाँ शरीर में स्थित प्राण आदि के 
साथ संयुक्त होकर कार्य करती हैं। एकदेश में स्थित आत्मा बुद्धि 
ग्रादि करणों द्वारा बाद्य श्रर्थों का ग्रहण करता है । शरीर की रचना 
उसकी इस प्रक्रिया में पूर्ण सहायक है । सारे शरीर में ज्ञानवहा नाड़ियों 
का जाल सूक्ष्मरूप में व्याप्त है जिसका सम्बन्ध करणों के केन्द्र के साथ 
जुड़ा रहता है। यह केन्द्र आत्मा के निवास-स्थान मस्तिष्कगत हृदय- 


१. स यदा&स्माच्छरी रादुत्कामति सहं वेत॑: सर्वरुत्कामति ।---कौ० ब्रा० उ० ३।४ 

२. अथवें ० सायणभाष्य १६।६८।१ 

रे. उत्कान्ति गत्यागतीनाम्‌ ।--वेदान्त ० २।३।१६ 

४. 6 पंत 3005 70 7076, जर।९/6 ॥६ 4$. ॥( एथग70 70५6 ए7९००८ ॥(६ 
8 ॥0[. ॥(६ 6७॥ पर0५6 ॥07 जश०6 70 45, (00 ँ!९7९ ॥0 45 70(. 
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देश में है। इन साधनों के द्वारा एकदेशस्थित आत्मा देहव्यापी अनुभव 
कर लेता है, दीपक की' भाँति अपनी शक्ति से समस्त शरीर का 
नियमन करता है। जिस प्रकार शरीर के एक अंग में संपूक्त चन्दन- 
बिन्दु ज्ञानवहा नाड़ियों के समस्त शरीर में व्याप्त होने के कारण 
समस्त देह में नवीन चेतना, शत्य तथा आह्लाद उत्पन्न कर देता है 
उसी प्रकार देह के एकदेश में विद्यमान आत्मा सर्वाज्ध में संवेदना का 
ग्रहण करता है । शंकर इस दुृष्टान्त का खण्डन यह कहकर करते हैं कि 
काँटा भी तो, जिसके ऊपर कोई व्यक्ति चलता है, सारे शरीर को 
संवेदन-शक्ति के साथ सम्बद्ध है, फिर भी दुःख केवल पर. के तलवे 
में ही अनुभव होता है, सारे शरीर में नहीं । ऐसा कहते हुए शंकर यह 
भूल जाते हैं कि पेर केवल काँटा चुभने का स्थान है। दर्द की अनुभूति 
का स्थान पर नहीं, हृदयदेश है जहाँ स्वयं आत्मा बंठा है। शरीर के 
समस्त अवयवों तथा इन्द्रियों की भाँति पर जड़ है । जड़ को दुःख की 
अनुभूति कैसे सम्भव है ? 'ईंसलिए, जेसे वायु के सहयोग से मनुष्य तीत्र 
गन्धवाले दूरस्थ पदार्थ से प्राप्त .गन्ध का अनुभव करता है, वसे ही 
हृदयदेश में बठा आत्मा अपने «साधनों द्वारा पर में लगे काँटे की 
अनुभूति करता है । 

जैसे एक स्थान यर रक्खे दीपक को ,शिखा बहुत छोटी होते हुए 
भी अपने प्रकाश से अनेक पदार्थों को प्रकाशित करती है अ्रथवा जंसे 
एकत्र स्थित सूर्य अपनी रश्मियों के द्वारा संसार को आलोकित करता 
है, उसी प्रकार देह में एकत्र स्थित अ्रणुपरिमाण आत्मा अपने विभिन्‍न 
करणों "-साधनों के द्वारा समस्त देह को सचेत एवं सक्रिय बनाये 
रखता और सारे शरीर में व्याप्त सुख-दुःख का अनुभव करता है।' 
लोक में जैसे एकत्र स्थित राजा सचिव आदि अपने सहायकों द्वारा अपने 
विस्तत राज्य की व्यवस्था करता है और हर प्रकार की जानकारी 
रखते हुए उसपर शासन करता है वसे ही हृदय में स्थित जीवात्मा 
समूचे देह की व्यवस्था करता है। इस प्रकार समभने पर जीवात्मा 
को अणुपरिमाण मानने में कोई बाधा नहीं आ्राती । 

ब्रह्म का विभु होना निर्विवाद है। ब्रह्म विभु है तो जीव विभु होना 
अनिवाये है, क्योंकि-- 


१. यथा प्रकाशयत्येकः कृत्स्नं लोकमिसं रविः। 
क्षेत्र क्षेत्री तथा कृत्स्न॑ प्रकाशयति भारत ॥--गीता० १३।३३ 
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जोवो ब्रह्मेव नापर: ॥४॥ 

पुवंपक्ष जीव ब्रह्म ही है, उससे भिन्‍न नहीं । 

तात्विक रूप में जीवात्मा की अपनी स्वतन्त्र सत्ता नहीं है। 
भ्रविद्य। के कारण ब्रह्म ही जीवरूप दिखाई पड़ता है। वस्तुतः ब्रह्म ही 
एकमात्र यथार्थ सत्ता है। वही माया के कारण नामरूपात्मक जगत्‌ के 
रूप में दृष्टिगोचर होता है। पंचदशी के अनुसार सर्ग के आदि में 
अद्वितीय आननन्‍्दरूप ब्रह्म ही माया के कारण जगद्गूप हो, जीव बनकर 
प्रादर्भत होता है।' ब्रह्म स्वरूपत: सच्चिदानन्दरूप है। अ्रविद्या की 
उपाधि के कारण जीव के रूप में उसकी प्रतीति होती है । अ्रविद्या के 
कारण ही जीव अपने स्वरूप को नहीं समझ पाता । आत्मा के तातक्त्विक 
स्वरूप को आवृत्त करनेवाली अविद्या का लोप होने पर लौकिक आ्रात्मा 
अपने यथार्थ स्वरूप को धारण कर लेती है। जीवात्मा ब्रह्म का परिण- 
मित रूप अथवा विकार नहीं है। अ्विद्योपाधि से युक्त ब्रह्म ही लौकिक 
रूप में जीवरूप है। प्रत्येक जीवात्मा का अपना अन्तःकरण है जो 
जैन्म-जन्मान्तर में उसके साथ रहता है, केवल प्रलयकाल अ्यवा 
मोक्षावस्था में ही वह उससे छूटता हैं# यद्यपि ब्रह्म एक है, जीवात्मा 
अनेक हैं, किन्तु यथार्थ में वे सब ब्रह्म -कारविवत्ते हैं। परिवत्तेनशील 
नामरूप का जीव के तात्त्विक रूप से कोई सम्बन्ध नहीं है | वे अ्रविद्या 
से उत्पन्न उपाधिमात्र हैं। इस प्रकार लौकिक जीवात्माओं का ब्रह्म 
से स्वंथा अभेद है । 

अगले सूत्र में इसका प्रत्याख्यान किया है । 

मिथो भिन्‍नो ब्रह्मजीवों ॥५॥। 

ब्रह्म और जीव एक-दूसरे से भिन्‍न हैं । 

शरीर को जीवात्मा का रथ और स्वयं जीवात्मा को रथी कहा है। 
बुद्धि, मन, इन्द्रिय आ्रादि साधनरूप से उसके सहयोगी हैं । जब आ्रात्मा, 
मन और इन्द्रियाँ सब मिलकर कार्य करते हैं, तब मनुष्य "भोक्ता' 
कहाता है ।* जीवात्मा का वर्णन सर्वेत्र भोकता के रूप में मिलता है। 
वेसे ही परमात्मा अ्भोक्ता होने से जीवात्मा से स्वंथा भिन्‍न है । 

प्रशनोपनिषद्‌ की छठी कण्डिका में जीवात्मा की सुषुप्ति-अवस्था 

१. परमात्मा5द्ट यानन्दपूर्ण: पूर्व स्वैमायया । 


स्वयमेव जगद्भूत्वा प्राविशत्‌ जीवरूपतः ॥--पंचदशी १०।१ 
२, भ्रात्मेन्द्रियमनोयुक्तं भोकतेत्याहुमंनीषिण: ।---कठ ० ३।४ 
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का वर्णन है । वहाँ बताया है कि उस अवस्था में जीवात्मा ज्योतिः:- 
स्वरूप परमात्मा से सवेथा अभिभूत रहता है। यह वर्णन सुषुप्ति- 
ग्रवस्था में जीवात्मा का ब्रह्म के साथ तादात्म्य सिद्ध करता प्रतीत 
होता है । माण्ड्क्य ० (११) में सुषुष्ति-अवस्था को प्राज्ञस्वरूप माना 
है। 'प्राज्न' पद परमात्मा के लिए प्रयुक्त है। इसलिए सुषुप्ति में 
जीवात्मा की ब्रह्म के साथ एकता अथवा एकरूपता की प्रतीति होती 
है, परन्तु सुष॒प्ति में जीवात्मा का ब्रह्म से भेद शास्त्रकारों ने अनेकत्र 
कथन किया है। बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में इस विषय का काव्यात्मक 
वर्णन उपलब्ध होता है। वहाँ कहा है--“जसे अ्रनुकूल भार्या से सम्बद्ध 
पुरुष को उस अवस्था में बाहर-भीतर का कोई ज्ञान नहीं रहता, ऐसे 
ही यह पुरुष सुषृप्ति-अवस्था में प्राज्ञ आत्मा के साथ सम्बद्ध हुआ 
(सम्परिष्वक्त:) किसी अन्य बाह्य या आन्तर विषय को नहीं जानता ।' 
प्रस्तुत सन्दर्भ में 'पुरुष/पद जीवात्मा तथा 'प्राज्ञ' पद ब्रह्म के लिए प्रयुक्त 
हुआ है। यहाँ शारीर आत्मा (जीवात्मा) का प्राज्ञ परमात्मा से भेद 
स्वथा स्पष्ट है। सम्बन्ध सदा दो य[ दो से अधिक वस्तुओं के बीच सम्भव 
है। एक वस्तु में सम्बन्ध हो ही नहीं सकता । शंकराचार्य स्वयं कहते हैं 
कि सम्बन्ध दो के होने पर होता हैं '<बन्ध बन्धने' धातु से निष्पन्न 
होने से 'सम्बन्ध' शब्द स्वयं कम-से-कम दो वस्तुओं की सत्ता की 
धोषणा कर रहा है। बृहद ० के प्रस्तुत सन्दर्भ में 'सम्परिष्वजन' 
(सम्बन्ध) का निर्देश किये जाने से प्राज्ञ (परमात्मा) तथा पुरुष 
(जीवात्मा) का भिन्‍न होना सर्वेथा स्पष्ट है। फिर, ब्रह्म स्वज्ञ है, 
उसका नित्य प्रज्ञा से वियोग किसी भी अ्रवस्था में सम्भव नहीं, किन्तु 
यहाँ पुरुष के बाहर-भीतर से अ्रनभिज्ञ होने की बात कही गई है और 
यह अ्रवस्था भी सुषुप्ति की नियत अवधि में कही गई है । इसलिए यह 
वर्णन उस अवस्था में जीवात्मा की पृथक्‌ स्थिति अथवा भिन्‍न सत्ता 

का निर्देश करता है । 
जीव और ब्रह्म का भेद स्पष्ट करते हुए शंकर कहते हैं--''ईश्वर भी 
शरीर में है, यह ठीक है; परन्तु शरीर में ही है, ऐसा नहीं (श्रर्थात्‌ 
१. तद्था प्रियया स्त्रिया संपरिष्वक्तो न बाह्य किञ्चन वेद नान्तरम्‌ एवमेवाय॑ं 

पुरुष: प्राज्ञेनात्मना संपरिष्वक्तो न बाह्य किञ्चन वेद नान्तरम्‌ ॥। 

+बृ० ४।३॥२१ 

२. शां० भा० २।२॥१७ 
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शरीर से बाहर भी है) किन्तु जीव तो शरीर में ही है। ईश्वर की 
भाँति शरीर से बाहर उसकी वृत्ति नहीं जाती। शरीर उसके भोग 
का अधिष्ठान है ।””* 

वरुण राजा (परमेश्वर) की गुप्तविज्ञता तथा सर्वव्यापकता को 
दर्शाने के लिए अथवंवेद में कहा है--'जो खड़ा है, जो चलता है, जो 
दूसरे को ठगता है, जो छिपकर कहीं जाता है, जो दूसरों पर शभ्रत्याचार 
करता है और जो दो पुरुष मिलकर गुप्त मन्त्रणा करते हैं, उन दोनों 
के बीच तीसरा वरुण उनकी बातों को जान लेता है |” इस मन्त्र में 
जीवात्माओ्रों के अ्रनेक होने और उनके समस्त कर्मों को जाननेवाले उन 
सबसे भिन्‍न परमात्मा का स्पष्ट वर्णन किया गया है। इसी भाव की 
पुष्टि करते हुए, न्यायाधीश के सामने साक्षी देनेवाले व्यक्ति को सच 
बोलने की प्रेरणा करते हुए मनुस्मृति में कहा है--“हे भले मानस ! 
यदि तू यह्‌ समभता है किल्तूं श्रकेला है और तेरे किये कर्म को देखने 
या जाननेवाला कोई नहीं हैं, त्ो.तू भूल कर रहा है। बुरे-भले को 
देखनेवाला वह सर्वेज्ञ परमात्मा संदा. तेरे हृदय में अवस्थित रहता 
है । वह तेरे समस्त मनोभावों को जानता है । इसलिए उसके विपरीत 
कुछ मत कहना ।” न्यायाधीश के सामनें सैपक्षी देनेवाला निश्चय ही 
जीवात्मा है । भगवान्‌ मनु स्पष्ट कह रहे हैं“कि साक्षी के हृदय-प्रदेश 
में स्थित जीवात्मा से अतिरिक्त उसके पाप॑-पुण्य का द्र॒ष्टा सर्वज्ञ 
परमात्मा है। आप्तवचन की दृष्टि से मनु का कथन सर्वोपरि है । 
उपर्युक्त इलोक के अनुसार मनु को जीव-ब्रह्म का भेद अभिमत है । 

जीव-ब्रह्म के अभेद के पक्ष में एक तक उपस्थित करते हुए कहते 
हैं।-- 

ब्रह्माउभिन्‍नब्चेतनत्वात्‌ ॥६॥। 

चेतन होने से (जीव) ब्रह्म से अभिन्न है । 

. समानधर्मी (दोनों चेतन) होने से जीव और ब्रह्म एक हैं । ब्रह्म के 
१. ननन्‍्वीश्वरो£पषि शरोरे भवति, सत्यम्‌ । शरीरे भवति न तु शरोर एवं भवति। 
जीवस्तु शरीर एव भवति, तस्य भोगाधिष्ठानाच्छरो रा दन्यत्र वृत््यभावात्‌ । 
है शा० भा० १।२।३ 

. २* यस्तिष्ठति मशचरति यश्च वठचति थो निलाय॑ चरति यः प्रतद्धूम । 
हो संनिषद्य यन्मन्त्रयेते राजा तद्वेद वरुणस्ततीयः ॥---अथर्व ० ४। १६२ 


३. एकोडहमस्मीत्यात्मानं यत्त्वं कल्याण मन्यसे । 
नित्य॑ं स्थितस्ते ह॒ग्येषः पुण्यपापेक्षिता मुनि: ॥--मनु ० ८।६१ 
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सत्‌, चित्‌ और ग्रानन्द तथा जीव के अस्ति, भाति और प्रिय रूप से 
दोनों में अरभेद है। किन्तु चेतन होनेमात्र से जीव और ब्रह्म में तादात्म्य 
नहीं हो सकता--इसका विवेचन अगले दो सूत्रों में किया है । 


न किड्त्चित्साधम्येणकात्म्यम्‌ ॥७॥ 

क्रिड्चित्‌ साधम्य से ऐकात्म्य नहीं होता । 

निशचलदास ने (वृत्तिप्रभाकर' (२-६) में यही लिखकर अद्वेतवाद 
की स्थापना करने का यत्न किया है। भ्राचाय शंकर कहते हैं कि ईश्वर 
और जगत ्‌ में सत्ता का सामान्य लक्षण है, अतः दोनों सर्वेथा भिन्न 
नहीं हैं और यदि ईश्वर के अन्दर कुछ अतिशय है तो इसमें कुछ 
आरइचये की बात नहीं, क्योंकि कारण में ऐसी विशेषता सर्वेत्र पाई 
जाती है ।' किन्तु किचित्‌ साधम्य से दो पदार्थों में तादात्म्य नहीं हो 
सकता । सत्ता सामान्य धर्म होने पर भी सूर्य, चन्द्रमा, पर्वत, समुद्र 
आदि प्राकृत पदार्थ #करूप नहीं हैं । ऐसे ही चैतन्य सामान्य धर्म होने 
पर जीवात्मा का ब्रह्म सेजीहात्म्य सिद्ध नहीं होता । किसी एक धर्म 
के समान होने श्रर्थात्‌ थोड़ी*सीं.*समानता पाये जाने से पदार्थों में 
अभिन्‍नता नहीं होती । प्रथिवीं और, जल दोनों जड़ भी हैं और दृश्य 
भी, किन्तु इन गुणों की समानता होनें)पर भी वे एक नहीं माने जा 
सकते । अनेक प्रकार के हीरे और मणियाँ, पत्थर ग्रौर कोयला आदि 
सब पृथिवी में पाये जाते हैं। इन सबमें पाथिव धर्म समान है, फिर भी वे 
एक नहीं हैं । न पत्थर हीरा बन सकता है और न कोयले के बदले कोई 
हीरा दे सकता है। मनुष्य और चींटी दोनों पेरों से चलते और मुंह से 
खाते हैं, फिर भी मनुप्य को चींटी और चींटी को मनुष्य नहीं माना 
जा सकता । नमक और चीनी में सफ़ेदी का सामान्य गुण होने पर भी 
दूध में चीनी की जगह नमक नहीं डाला जा सकता। इसी प्रकार चैतन्य 
धर्म समान होने पर भी जीवात्मा का ब्रह्मरूूप उपपन्न नहीं होता। 
दोनों के चेतन (ज्ञ) होने पर भी एक के साथ अल्प” और दूसरे के 
साथ 'सर्व' सदा लगा रहेगा । दोनों के निराकार होने पर भी एक सदा 
'अकाय' और दूसरा मोक्षावस्था को छोड़कर सदा 'सकाय' रहेगा। 
इस प्रकार जीव और ब्रह्म के चंतन्य अथवा कुछ अन्य गुणों में समान 
होने पर भी वे दोनों एक नहीं हो सकते | जीवात्मा कितना भी प्रयत्त 


१, शां० भा० २१६ 
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करे, वह सव्वज्ञ, सवंशक्ति, सर्वान्तर्यामी, जगत्स्रष्टा आदि नहीं हो सकता । 
शंकर तो कारण और कार्य में अनन्यत्व मानते हैं। तब कार्य की अपेक्षा 
कारण में किसी विशेषता (अतिशय ) होने अथवा कारण और कार्य 
-में किचित्‌ भी भेद होने का प्रइन ही नहीं उठता । 

वेधम्येंण पार्थक्यात्‌ ॥५॥ 

वधर्म्य से पार्थक्य या भेद होता है । 

वेधम्यं--भेदकारक अर्थात्‌ विरुद्ध धर्मों का होता एकता में बाधक 
है। पृथिवी और जल में जड़त्व गुण समान होने पर भी पृथिवी में 
कठिनत्व एवं गन्धत्व तथा जल में द्रवत्व एवं रसत्व आदि की भिन्‍नता 
के कारण वे एक नहीं माने ज| सकते । मनुष्य और चींटी में परों से चलने 
और मूँह से खाने की समानता होने पर भी अ्रकृति, आकार, पैरों की 
संख्या तथा देह, मूँह आदि के परिमाण आदि में भेद होने के कारण 
भिन्‍न ही माने जाएँगे । चीनी और नमक के रंग में समानता होने पर 
भी चीती की मिठास और नम्न॑केकका खारापन चीनी की जगह नमक से 
काम लिये जाने में बाधक होगा 4/ईसी,प्रकार दोनों के चेतन होने पर 
भी परमेश्वर के अनन्त ज्ञान, बल, क्रिया, भ्रानन्द तथा निर्श्रान्तित्व 
जीव से और जीव के अल्पज्ञान, श्रल्पवल, ञ्लोन्तित्व आदि गुण परमेश्वर 
से भिन्‍न हैं । जीवात्मा परिच्छिन्न अर्थात अणु-परिमाण है, जबकि 
परमात्मा विभु अर्थात्‌ सर्वव्यापक-सर्वान्तर्यामी है । जीव एकदेशी 
अल्पज्ञ और ब्रह्म सवंदेशी >-सर्वज्ञ है। ब्रह्म नित्य-शुद्ध-बुद्ध-मुक्तस्वभाव है 
और जीव शुद्ध, चेतन, अपरिणामी होते हुए भी कभी बद्ध और कभी मुक्त 
रहता है ब्रह्म के सर्वज्ञ-सवंग्पापक होने से वह कभी भ्रम या अविद्या 
से ग्रस्त नहीं होता, जबकि जीव कभी ज्ञानी और कभी ग्ज्ञानी होता है । 
जीव कर्मफल भोगने के लिए बार-बार शरीर घारण करता है, जबकि 
ब्रह्म जन्म-मरण के बन्धन में न पड़ने के कारण क्षवा-तृषा-रोग-भय 
आदि से सदा मुक्त रहता है। मुण्डकोपनिषद्‌ में ग्रक्षर (प्रकृति) उपा- 
दान से जगत्‌ की उत्पत्ति के सन्दर्भ में ब्रह्म के स्वरूप का वर्णन करते 
हुए लिखा है कि “ब्रह्म अपने प्रकाशमय स्वरूप में सदा अवस्थित रहता 
है (दिव्य), कभी किसी मूर्ति या आकार को धारण नहीं करता 
(ग्रमृत्ते ), अन्दर और बाहर समस्त विश्व में व्याप्त है (वाह्याभ्यन्तर), 
जो स्वरूप या उपाधि द्वारा कभी जन्म नहीं लेता (श्रज), देहादि 
बन्धन में नहीं श्राता--इस कारण प्राण तथा मन एवं इन्द्रियरहित है 
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(अप्राण-प्रमना ) तथा सर्वात्मना शुद्ध एवं क्लेश, कर्म, विपाक आदि 
से स्वेथा अछूता है।' दिव्य, अमूत्ते आ्रादि विशेषणों द्वारा जिस तत्त्व का 
वर्णन किया गया है वह इच्छा, द्वेष, सुख, दु:ख, क्लेश-कर्मादि से अभि- 
भूत जीवात्मा कंसे हो सकता है ? वेदान्तदर्शन (१।२।२२) का भाष्य 
करते हुए आचार्य शंकर मुण्डकोपनिषद्‌ से प्रस्तुत मन्त्र को उद्धृत करके 
कहते हैं कि “इस मन्त्र में दिये हुए 'दिव्य' आ्रादि विशेषण जीवात्मा के 
नहीं हो सकते ।” यहाँ तक तो ढीक था, किन्तु तभी उन्हें अपने 
अद्वेतभाव का स्मरण हो झ्राया और तत्काल कह डाला--“जीवात्मा 
अविद्या के कारण अपने-आपको नामरूपवाला समभता है | शंकर 
की यह अपनी कल्पना है, क्योंकि न मन्त्र में इस बात का कोई संकेत 
है और न पूर्वापर प्रसंग में । 

कठोपनिषद्‌ में कहा है कि जैसे सूर्य सब लोक का चक्षु होकर चक्षु 
में होनेवाले बाह्य दोषों से दूषित नहीं होता, वंसे ही परमात्मा समस्त 
प्राणियों के भीतर रहता/हुआ भी उनके दुःख से दुःखी नहीं होता ।* 
स्पष्ट है कि जहाँ जीवात्मां संसार में लिप्त रहकर भोगापवर्ग की सिद्धि 
के लिए शुभाशुभ कर्मों को करती& और उनके फलों को भोगता है, 
वहाँ परमात्मा उनका अन्तरात्मा रहता हुआ भी उनके दोषों से लिप्त 
नहीं होता । उपनिषदों में अ्रनेकत्र ब्रह्म केआननन्‍्दस्वरूप होने का कथन 
किया है | तंत्तिरीय उपनिषद्‌ की ब्रह्मवल्ली में परमात्मा का जीवात्मा 
से भेद दर्शाते हुए कहा है--“उस विज्ञानमय (जीवात्मा) से अन्य 
अन्त रात्मा आनन्दमय है |” जीवात्मा का लक्ष्य आ्रानन्दमय आत्मा 
ब्रह्म है। उसी को पाने के लिए वह प्रयत्नशील रहता है और जब उसे 
पा लेता है तो वह भी आनन्द से भर जाता है ॥ 

जीवात्मा में झ्रानन्द प्राप्त करने की अभिलाषा प्रत्यक्ष देखी जाती 
है | कामना सदा श्रप्राप्त वस्तु की होती है । यदि परमात्मा की भाँति 


१. दिव्योष्हमूत्तं: पुरुष: स बाह्माभ्यन्तरो श्रजः । 
भ्रप्राणो हममना: शुश्रो ह्यक्षरात्‌ परत: पर: ॥--मुण्डक ० २।१॥२ 

२. नद्मयतहदिव्यत्वादिविशेषणमविद्याप्रत्युपस्थापितनामरूपपरिच्छेदाभिमा- 
निनस्तद्धर्मान्स्वात्मनि कल्पयतः शारीरस्योपपद्यते ।--शां० भा० १।२२२ 

३. सूर्यो यथा सर्वलोकस्य चक्षु्न लिप्यते चाक्षुषेर्बा ह्मदोषे: । 

एकस्तथा सव भूतान्तरात्मा न लिप्यते लोकदुःखेन बाह्य: ॥--कठ ० २।२।११ 

तस्माद्वा एतस्माद्वि ज्ञानमयादन्यो5न्तर झ्रोत्मा श्रानन्दसयः ।-- ते ० २।५ 

५. रसो वे सः। रसं हाय वायं लब्ध्वानन्दी भवति ।+--त ० २॥७ 


० 
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जीवात्मा भी स्वरूपत:ः आानन्दमय हो तो वह उसे प।ने की चेष्टा क्‍यों 
करे ? वस्तुतः उस आनन्दमय को पाकर जीवात्मा की समस्त कामनाएँ 
पूरी हो जाती हैं। जो व्यक्ति गुहा (मस्तिष्क हृदय) में बेठे उस 
ब्रह्म को जान लेता है वह समस्त कामनाओं को प्राप्त कर लेता है । 
इसके विपरीत ब्रह्म को शास्त्र ने श्रकाम' और “रस से भरपूर बताया 
है। तब आ्ानन्दप्राप्ति की कामना से अभिभूत जीवात्मा का स्वतः 
आनन्दस्वरूप परमात्मा से तादात्म्य कंसे सम्भव है ? 

जीवात्मा और परमात्मा में भ्रभेद या तादात्म्य नहीं हो सकता-- 
यह सिद्ध करने के लिए कतिपय युक्तियाँ अगले सूत्रों में दी गई हैं । 

सापेक्षत्वात्‌ ॥६॥। 

सापेक्षता के कारण [जीव और ब्रह्म एक नहीं हो सकते | । 

पूरत्रे के बिना पश्चिम की, दूरी के बिना सामीप्य की, सुख के बिना 
दुःख की, हानि के बिना लाभ की, जीवन के बिना मृत्यु की, सरदीं के 
बिना गरमी की, छोटे के बिना बड़े की और ऐसे ही शिष्यों के बिना 
गुरु की, अ्ध्येताओं के बिना ध्यध्योपक की, श्रोताओ्रों के बिना वक्ता 
आदि की कल्पना नहीं की जा सकतीं...इन सबका अस्तित्व एक दूसरे 
की अपेक्षा से है| सर्वज्ञत्वादि सापेक्ष“ग्रुणे-हैं। यदि कोई ऐसी सत्ता है 
जो सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌ और अनन्त हैलती. उससे भिन्‍न (क्योंकि 
परस्पर-विरोधी गुण एक अधिकरण में नहीं रंह सकते ) कोई ऐसी 
सत्ता भी होनी चाहिए जो अल्पज्ञ, अल्पशक्ति तथा एकदेशी हो । यदि 
परमात्मा सबसे बड़ा होने से “ब्रह्म है तो कोई उससे छोटा भी अवश्य 
होगा । वस्तुतः एकदेशी के बिना सर्वेदेशी अ्रथवा सर्वेव्यापक की, अल्पज्ञ 
के बिना स्वज्ञ की, अल्पशक्ति के बिना सवंशक्ति की, मृत्तें के बिना अमृत्ते 
की, बद्ध के बिना मुक्त की, अणुपरिमाण या परिच्छिन्न के बिना महत्परि- 
माण या विभु की, प्रजा के बिना प्रजापति को, कर्मों के बिना कर्माध्यक्ष 
की, ज्ञाता के बिन। ज्ञेय की और इसी प्रकार ग्रात्मा के बिना परमात्मा 
की अ्रथवा जीव के बिना ब्रह्म की कल्पना नहीं की जा सकती । 

अपने स्वरूप श्रथवा स्वभाव को कोई छोड़ नहीं सकता । जीवात्मा 
स्वरूप से अल्पज्ञ तथा अल्पशक्ति है। इसलिए वह चाहे जबतक और 
चाहे जितना अपना जान तथा सामथ्यें बढ़ाता जाए, उसका ज्ञान सदा 
१. यो वेद निहित॑ गुहायां परमे व्योमन्‌ सो5श्नुते सर्वान्‌ कामान्‌ । 
२. श्रकामों धीरो श्रमृतः स्वयं भू रसेन तृप्तो न कुतश्चनोनः ॥---अथव १०।८।४४ 
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परिमित और सामर्थ्य सीमित रहेगा । अपने सीमित साधनों के बल 
पर वह चाहे जितना पुरुषार्थ करे, परमेश्वर के समान सर्वेग्यापक, 
सर्वेज्ञ तथा सर्वशक्तिमान्‌ नहीं बन सकता। योगाभ्यास के द्वारा 
जीव ब्रह्म को जानकर मोक्ष प्राप्त कर सकता है। यह भी सत्य है 
कि ब्रह्म को जानने के बाद जानने को कुछ नहीं रह जाता। 
इतने पर भी जीव 'सर्ववित्‌' एवं सर्वकर्त्ता' नहीं हो सकता। वह 
'जन्माद्यस्य यत:! (ब्र० १-१-२) के अनुसार सृष्टि की उत्पत्ति, स्थिति 
और प्रलय का कारण नहीं हो सकता । जहाँ ग्रल्पज्ञता है, वहाँ अ्ज्ञान है 
और भज्ञान अ्रथवा अविद्या के कारण ही जीवात्मा अपवित्र में पर्रित्रता 
की, दुःख में सुख की, अनित्य में नित्य की और गअनात्म में आ्रात्मतत्त्व 
की ख्याति के कारण जन्म-मरण के बन्धन में पड़ा हुआ उससे छूटने 
का प्रयत्न करता रहता है। इसके विपरीत परमात्मा नित्य शुद्ध-बुद्ध- 
मुक्तस्वभाव है। 

सन्त तुकाराम ने लिखा है--'श्रन्धकार के कारण प्रकाश का महत्त्व 
है, विष के कारण अमृत का महत्त्व है, पीतल की अपेक्षा से स्वर्ण मूल्य- 
वान्‌ है, रोगों के कारण धन्वन्तरि का महत्त्व है। तुकाराम का कहना 
है कि--' हे परमात्मदेव ! तुम यह ,समभ लो कि हम आत्माएं हैं, 
इसीलिए तुम १रमात्मा कहाते हो ।यदि.हम (जीवात्माएँ) न होतीं 
तो तुम्हें कौन पूछता ? 

व्याप्यव्यापकसम्बन्धात्‌ ॥१०॥ 

व्याप्य-व्यापक-सम्बन्ध होने से [जीव और ब्रह्म एक नहीं हैं | । 

व्याप्य के बिना व्यापक की और व्यापक के बिना व्याप्य की 
कल्पना नहीं की जा सकती | व्याप्य एकदेशी है और व्यापक स्वदेशी । 
इस भेद के कारण व्याप्य जीव और व्यापक ब्रह्म एक नहीं हो सकते। 
लोहे के गोले में अग्नि होते हुए और गोले के अग्निसदृश दीखने पर भी 
लोहे का गोला और अग्नि एक नहीं है। समान आकारवा।ले दो पदार्थों 


१. अंधारे दीपका श्राणियली छोभा। 
ग्रमृता सी मोल विषाचिया गुणं। 
पितले तरी सोने उंचनिच। 
धन्वन्तरी रोगे श्राणिला उजेड़ा। 
तुका ह्यणे श्राम्ही श्रसोनिया जाण। 
तुज देवपण श्राणियले । 
श्राम्ही नाहीं तरो तुज कोण हे पुसले ॥--तुकाराम यां चे अभज्भ 
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द्वितीयोधष्ध्याय: १३७ 


में व्याप्य-व्यापक-सम्बन्ध सम्भव नहीं । भ्रग्नि लोहे से सूक्ष्म है, इसलिए 
वह लोहे में रह सकती है। जीव परमेश्वर की अपेक्षा स्थूल और 
परमेश्वर जीव की अपेक्षा सूक्ष्म होने से जीव व्याप्य और परमेश्वर 
व्यापक है। वस्तुतः परमेश्वर सूक्ष्मातिसूक्ष्म होने से चराचर जगत्‌ 
के कण-कण में श्रोत-प्रोत है। ञ्राकाश सबमें व्यापक है, किन्तु उसके 
व्याप्य घटपटादि एकदेशी हैं। इसलिए जेसे श्राकाश अ्रदृश्य-अरस्पश्य 
, वैसे घटपटादि ग्रदृश्य-ग्रस्परर्य नहीं । इसी प्रकार चेतन परमेश्वर 

के सबमें व्याप्त होने से सब चेतन नहीं है । 

उपास्योपासकभेदात्‌ ॥११४७ 

उपास्य और उपासक में भेद होने से (जीव और ब्रह्म एक 
नहीं हैं) । 

उपासना करनेवाले व्यक्ति (आराबक) और उपास्य विषय 
(आराध्य ) के बीच जो सम्बन्ध है वह इस बात का संकेत करता है कि 
दोनों में भेद है । भक्ति परमात्मा में श्रास्था और प्रेम का नाम है। नारद 
ने उसे 'परमप्रेमरूपा' कहा है | शौण्डिल्य के अनुसार परमेश्वर के प्रति 
प्रेम की पराकाष्ठा भक्ति है ।' योगशीास्त्र में उसे ईश्वरप्रणिधान के 
नाम से अभिहित किया है। इस प्रकार.उपासक और उपास्य में दवत 
अनिवाय॑ है । वस्तुत: ईश्वर के प्रति आस्थों और मुक्ति के लिए तीन 
का होना आवश्यक है- जीवात्मा जो मुक्त होना चाहता है, प्रकृति का 

बन्धन जिससे उसे मुक्त होना है और परब्रह्म जिसने उसे बन्धन से 

मक्त करना है । इसलिए अद्वत का प्रतिपादन करनेवालों को भी स्वी- 
कार करना पड़ा कि “यथाथे में अ्रद्वत होते हुए भी भक्ति के लिए द्वंत 
अनिवारय है ।” यह भी कहा जाता है कि “ज्ञानप्राप्ति से पूर्व द्वत मो 
का कारण है, विन्तु बोध हो जाने पर पता चलता है कि अद्वत से द्वंत 
कहीं अधिक सुन्दर है और भक्ति के लिए ग्ननिवार्य है ।” जीवात्मा 
और परमात्मा में अभेद अर्थात्‌ अ्रनन्यत्व होने पर “भक्ति” शब्द ही 
निरथंक हो जाता है। एक ही व्यक्ति उपासक और उपास्य दोनों कैसे 
हो सकता है ? कौन किसकी उपासना करेगा ? स्वयं अ्रपनी स्तुति या 


१. सा परानुरक्तिरीश्वरे। 

२. पारमाथिकमद्व तं हंतं भजनहेतवे । 

३. ढतं मोहाय बोधात्‌ प्राग्जाते बोधे मनीषया। 
भक्त्यर्थ कल्पितं द्वंतं श्रद्व॑ंतादपि सुन्दरम्‌ ॥ 
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श्३८ तत्त्वमसि 


उपासना करना अथवा ब्रह्म का ब्रह्म की उपासना करना स्वेथा हास्या- 
स्पद है। यदि मैं स्वयं ब्रह्म हूँ जो अ्रविद्योपाधि के कारण बन्धन में 
शभ्रा गया हूँ तो उससे छटकारा पाने के लिए किसके पास जाऊँ, क्योंकि 
मेरे अतिरिक्त और कोई है ही नहीं । ज्ञानमार्गी होते हुए भी शंकराचार्ये 
भक्ति की आवश्यकता तथा उपादेयता का निषेध नहीं कर सके । 
ईशोपनिषद (१५) के भाष्य में 'सत्यधर्माय” की व्याख्या करते हुए 
उन्होंने लिखा--“तुक सत्यस्वरूप की उपासना से मैं सत्यनिष्ठ हो 
गया हूँ ।* 

वस्तुत: दो के बिना भक्ति की कल्पना नहीं की जा सकती । इस- 
लिए उपासक जीव और उपास्य ब्रह्म दोनों को भिन्‍न तथा नित्य मानना 
आवश्यक है। जब तक उपासक को अपनी तुच्छता की तथ। अपने उपास्य 
की महानता की अनुभूति न हो, तबतक भक्तिभावना. जाग्रत्‌ नहीं हो 
सकती । मध्व के मत्र«में परमेश्वर के प्रति प्रेम का अनवरत प्रवाह 
भक्ति है। यह समस्त पषंदार्थो.से चित्त को हटाकर निरन्तर ईश्वर के 
चिन्तन में प्रवृत्त रहना है ।* मध्क ने यहाँ प्रकारान्तर से तीनों सत्ताओं 
को स्पष्ट स्वीकार किया है--चिंन्तंक या उपासक (जीव), चिन्तन 
का विषय (तब्रह्म) और इतर समस्त पदार्थ (प्रकृति) । छान्‍्दोग्य के 
प्रसिद्ध सन्दर्भ 'सर्व खल्विदं ब्रह्म (३१४१ ) का विवेचन पहले किया 
जा चुका है। इसी मन्त्र के उत्तरार्द्ध में कहा है कि मनुष्य कर्ममय 
अर्थात्‌ वासनामय है | जेसा वह विचार करता है वसा बन जाता है और 
जैसी वासना इस लोक में होती है वंसी ही यहाँ से मरकर होती है 
अर्थात्‌ जिस प्रकार के कर्म मनुष्य इस लोक में करता है, मरने के 
पश्चात्‌ उसे तदनुसार ही योनि प्राप्त होती है । निश्चय ही ये सब बातें 
जन्म-मरण के आवत्तंमान चत्र में पड़ हुए जीव को लक्ष्य करके कही गई 
हैं, अ्रभोक्ता ब्रह्म को नहीं । जेसा पहले स्पष्ट किया जा चुका है 'स्व॑ 
खल्विदं ब्रह्म तज्जलानिति शान्त उपासीत' में 'उपासीत' क्रिया का 


१. सत्यधर्माय तव सत्यस्यापासनात्‌ सत्य धर्मो यस्य मम सोहहं सत्यधर्मा तस्मे 
मह्यम्‌ । -+ईश० शां० भा० १५ 
२. ध्यानं च इतरतिरस्कारपूर्वकभगवद्विषयकाखण्डस्मृति: । 
--मध्वसिद्धान्तसार ५२ 
३. भ्रथ खलु क्रतुमयः पुरुषो यथा फ्रतुरस्मिल्लोके भवति तथेत:ः प्रेत्य भवति । 
“छां० ३।१४।६१ 
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द्वितीयो5्ध्या य:- " १३६ 


कर्म “ब्रह्म! होने से वही उपास्य है | इसी प्रकार 'उपासीत” क्रिया का 
कर्त्ता 'शान्त' उपासक जीवात्मा है। प्रकरणान्तर्गत चौथे मन्त्र में कहा 
गया है--'मेरे हृदय के भीतर जो यह ग्रात्मा विराजमान है, वह ब्रह्म 
है, यहाँ से शरीर को त्यागकर मैं उसी ब्रह्म को प्राप्त करनेवाला हूँ ।” 
कितना स्पष्ट वर्णन है व्याप्य आत्मा में व्यापक ब्रह्म का और प्रापक 
जीवात्मा के प्राप्य परमात्मा से भिन्‍न होने का ! एक उपासक जीवात्मा 
अपने हृदय में स्थित उपास्य आत्मा (ब्रह्म) को विराजमान कहता 
है। स्पष्ट है कि व्याप्य तथा व्यापक और उपास्य तथा उपासक 
परस्पर भिन्‍न हैं। 'एतद्‌ ब्रह्म! से यह भी पष्ट है कि हृदय में स्थित 
उपास्य ब्रह्म है जिसे शरीर-त्याग के अनन्तर प्राप्त करने की उपासक 
को शआ्राज्ञा है। ब्रह्म को प्राप्त करनेवाला जीवात्मा प्राप्ति क्रिया का कर्त्ता 
है और प्राप्त होनेवाला ब्रह्म उसका कम है । यदि जीव और ब्रह्म एक 
होते तो किसी के किसी करो प्राप्त होने या करने का प्रश्न हो नहीं 
* उठता । उपासक या प्रॉपक स्वयं ही उपास्य या प्रापक नहीं हो 
सकता । फिर, यहाँ शरीर का त्याग करने के अनन्तर ब्रह्म को प्राप्त 
करने की बात कही गई है। शरीर की परित्याग करने और उससे 
पहले उसे धारण करनेवाला, ग्र्थात्‌ .जेत्म-मरण के बन्धन में पड़ने- 
वाला तो निश्चय ही जीवात्मा है। 'क्लेशकेमंविपाकाशय रपरामुष्ट:' 
ईश्वर से उसका तादात्म्य कंसे सम्भव है ? यहाँ सर्वत्र अध्यात्म तथा 
उपासना-प्रसंगों में निश्चित रूप से उपास्य ब्रह्म का उपदेश है । प्रस्तुत 
सन्दर्भ में भी ब्रह्म उपासीत-नब्रह्म की उपासना करे--यह उपक्रम 
करके ब्रह्म की उपासना का विधान किया है। 

आ्राचार्य शंकर ने ब्रह्मसूत्र (२११) के भाष्य में मनुस्मृति के 
एक इलोक के आधार पर यह सिद्ध करने का प्रयास क्रिया है कि 
समस्त विश्व ब्रह्मरूप है और ब्रह्मात्मतत्त्व से अतिरिक्त अन्य कुछ नहीं 
है। मनु का वह इलोक इस प्रकार है-- 

सर्वभूतेष्‌॒ चात्मानं सर्वभृतानि चात्मनि। 

सम॑ पद्यन्नात्मयाजी स्वाराज्यमधिगच्छति ॥--मनु ० १२।६१ 


१. एष म श्रात्माइन्तहूं दये एतद्‌ ब्रह्म एतमितः प्रेत्पयाभिसम्भवितास्मि । 
“++छां० ३।१४।४ 
२. तुलना करें---यस्तु सर्वाणि भूतानि श्रात्मन्येवानुपद्यति । 
सर्वभूतेषु चात्मानं ततो न विजुगुप्सते ॥ ---ईश० ६ 
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१४० क तत्त्वमसि 


इस इलोक के पूर्वाद्ध में आत्मा” पद परमात्मा का तथा उत्तराद्ध 
में जीवात्मा का वाचक है। इलोक का सीधा अर्थ इस प्रकार है--सब 
भूतों में आत्मा (परमात्मा) को और आत्मा (परमात्मा) में सब भृतों 
को यथार्थरूप में देखनेवाला आत्मयाजी (आत्मा का--अपने-आ्रापका 
यजन करनेवाला भ्रर्थात्‌ ब्रह्मपंग-बुद्धि से आत्मज्ञान के लिए सतत 
प्रयत्तनशील जीवात्मा) मोक्ष को प्राप्त कर लेता है।” सब भ्ृतों में 
परमात्मा को और परमात्मा में सब भूतों को' बताना 'तदन्तरस्य 
सर्वेस्य तदु सर्वस्यास्य बाह्यत:” (यजु० ४०-५) के भाव की अभिव्यक्ति 
है। सब भूतों में परमात्मा की स्थिति उसकी अन्तर्यामिता को और 
परमात्मा में सब भूतों की स्थिति उसकी सर्वाधारता को स्पष्ट करती 
है । यह सब 'ईशावास्यम्‌' का व्याख्यान है। अन्द्रर व्याप्ति की भावना 
'वबस्‌ निवासे” तथा बाहर से आच्छादित करने की भावना 'वस्‌ 
आच्छादने' से व्यक्त होती. है । अन्तर्यामी होने से परमात्मा सब-कुछ 
जानता है और सब ओर से' आच्छादित करने के कारण जेंसे गर्भस्थ - 
शिशु की वेसे सबकी रक्षा करता#है। इस प्रकार परमात्मा को सर्वत्र 
ओ्रोतप्रोत जानकर जो आत्मसाक्षात्किर के लिए प्रयत्न करता है वह प्रभु 
की छत्रछाया में पापभावना से निवृत्त।हो निर्भीक होकर संसार में 
विचरण करता हुआ मोक्ष प्राप्त करता है + यहाँ 'अ्रधिगच्छति' क्रिया 
का कर्त्ता आत्मयाजी' और कर्म स्वाराज्य' है। मोक्षप्राप्ति में सचेष्ट 
होने की बात जीवात्मा के सम्बन्ध में ही कही जा सकती है, नित्यमुक्त 
परमात्मा के लिए नहीं है। इस इलोक में समस्त विश्व के ब्रह्मरूप होने 
का आभास तक नहीं है । प्रत्युत, इसके विपरीत स्वाराज्य (मोक्ष) की 
प्राप्ति और आत्मयाजी की तत्सम्बन्धी भावना झात्मयाजी और पर- 
मात्मा को परस्पर भिन्‍न सिद्ध करती है। इस प्रकार यहाँ आत्मयाजी' 
“>जजीवात्मा उपासक और “आत्मा (ब्रह्म) उसका उपास्य एवं ब्राप्य 
है। 

ग्न्यत्र बृहदृ० (१।४।७) में आत्मेत्येवोपासीत्‌” तथा मुण्डक० 
(२।२।५) में 'तमेदंक॑ जानथ आ्रात्मानम्‌” इत्यादि शब्दों से केवल (एव) 
आत्मा-पर ब्रह्म की उपासना का विधान है। मध्यमपुरुष रूप में 
निर्दिष्ट उपदेश्य तथा “उपासीत” एवं “'जानथ' क़्ियाश्रों का कर्त्ता 
जीवात्मा' तथा कर्म 'परमात्मा' होने से उपासक तथा उपास्य का 
भिन्‍न होना उपपन्न है। मुण्डक० (३।१। १) में दो चेतन सत्ताओं--भोक्ता 
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जीवात्मा तथा द्रष्टा परमात्मा का दो पक्षित्रों के रूप में तथा उनसे 
भिन्‍न अचेतन प्रकृति का वृक्ष के रूप में आलंकारिक वर्णन प्रसिद्ध है । 
वहीं पर दूसरे मुण्डक के दूसरे खण्ड की चौथी कण्डिका में जीवात्मा 
को परमात्मा तक पहुँचाने के लिए एक सुन्दर रूपक के द्वारा कहा गया 
है-- प्रणव (प्रोद्भार) रूपी धनुष पर ग्रात्मरूपी बाण को रखकर 
ब्रह्महरी लक्ष्य की ओर प्रमादरहित होकर छोड़ने से ब्रह्म की प्राप्ति 
हो जाती है ।” यहाँ भी जीवात्मा को उपासक, ब्रह्म को उपास्य और 
प्रणव को उपासना का साधन बताया है। इसके भ्रननन्‍्तर छठी और 
सातवीं कण्डिकाओं में जीवात्मा का स्वरूप वर्णन करके ओंकार की 
उपाप्तना के द्वारा उसका साक्षात्कार किये जाने का निर्देश है और 
साक्षात्कार हो जाने पर आनन्दस्वरूप परमात्मा के दर्शन किये जाने का 
उल्लेख किय। गया है। इन वर्णनों से जीवात्मा और परमात्मा की 
पृथक सत्ता होना स्पष्ट है। 

बृहद्‌० के तृतीय अध्याय॑ँ-के पञ्चम ब्राह्मण में कुषीतक के पुत्र 
कहोल ने ऋषि याज्ञवल्क्य से पूछा#-' हे याज्ञवल्क्य ! भूख-प्यास, शोक - 
मोह और जरा-मृत्यु से परे ग्रन्तर्यामी,ग्रात्मा कोन है ? ” याज्ञवल्क्य ने 
उत्तर दिया--“यह वही आत्मा है जिसे जान लेने पर ब्रह्मज्ञानी पुत्रे- 
षणा, लोकंपणा तथा वित्तपणा से मक्त हौंकर उसी की आराधना में 
प्रवत्त हो जाते हैं। इसके अ्रतिरिक्त और दु:ख हु है । उसी का साक्षात्‌ 
करनेवाले ब्राह्मण कहाते हैं।' इस प्रसंग में दन्द्गबातीत ब्रह्म उपास्य 
और शोकमोहादि से आवृत्त जीवात्मा उपासक है। दोनों का परस्पर 
भिन्‍न रूप में स्पष्ट कथन है। प्रसंगवश “इसके भ्रतिरिक्त और दु:ख है! 
कहकर चेतन ब्रह्म तथा जीव दोनों से भिन्‍न दुःखरूप तीसरे तत्त्व- 
जगत्‌ के मूल उपादानतत्त्व प्रकृति का भी उल्लेख हो गया है। 
१. प्रणवों धनुः शरो ह्यात्मा ब्रह्म तल्‍लक्ष्यमुच्यते । 

अ्रप्रमत्तेन वेद्धव्यं शरवत्तन्मयों भवेत्‌ ॥--मु० २।२।४ 
२. श्ररा इबव रथनाभोौ संहता यत्र नाड्य:, 

स एषो5न्तरश्चरते बहुधा जायमानः । 

श्रोमित्येवे. ध्यायथ  प्रात्मानम्‌, 

स्वस्ति वः पाराय तमसः परस्तात्‌ ॥ 

यः सर्वेज्ञ: सर्वविद्यस्येथ महिमा भुवि। 

दिव्ये ब्रह्मपुरे ह्य॑ ष व्योम्न्यात्मा प्रतिष्ठित: ॥ 


मनोसय: प्राणशरीरनेता प्रतिष्ठितो5न्ने हृदयं संनिधाय। 
तद्विज्ञानेन परिपश्यन्ति धरा भ्रानन्दरूपममृतं यद्धि भाति ॥--मु ० २।२।६-७ 
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उपकार्योपका रक भावात्‌ ॥१२॥ 

उपकार्य तथा उपकारक में भेद होने से (जीव-ब्रह्म एक नहीं हैं) । 

परमात्मा से तादात्म्य स्थापित करने की अभिलाषा और चेष्टा में 
मनुष्य अ्रपने वास्तविक स्वरूप को भूल जाता है और, जेसा वह न है 
झ्ौर न कभी हो सकेगा, वैसा अ्रपने-आपको बनाने या बताने की चेष्टा 
करता है। इस चेष्टा में वह परमात्मा के सिंहासन पर अपना पूर्ण 
अ्रधिकार जमाना चाहता है और, यदि यह सम्भव न हो सके तो, कम- 
से-कम उसमें अपने-आ्रापको भागीदार बनाना चाहता है । इस महत्त्व- 
आकांक्षा के चक्रवात में पड़कर हम वह सब भूल जाना चाहते हैं जो 
परमात्मा ने हमारे लिए किया है। उसने जो कुछ किया है, हमारे लिए 
किया है। सूर्य, चन्द्रमा, नक्षत्र, पशु, पक्षी, प्रथिवी, जल, वायु, अग्नि, 
वनस्पति आ्रादि जो कुछ भी जगत्‌ में विद्यमान है, वह सब हमारे लिए 
है। यह कहना कृतघ्नता-होगी कि परमात्मा ने यह सब अपने ऐश्वये 
तथा सामर्थ्य के प्रद्शन“के लिए किया है। जिस ज्योतिःस्वरूप से 
प्रकाश पाकर सूर्य, चन्द्रमा,नक्षत्र, अग्नि और विद्युत्‌ आदि स्वयं 
प्रकाशित होते हैं उसके ऐद्वरयें कोश यह सब मिलकर भी क्‍या बढ़ा 
पाएँगे ?' 

यदि हम जीवात्मा न होते तो उसे सृष्टि रचने की क्या आव- 
श्यकता थी ? हम भूखे न रहें, इसलिए, जसे-हमारी माता हमारे लिए 
भोजन बनाती है, वंसे ही जगज्जननी ने हमारे भोग के लिए समस्त 
पदार्थों की सृष्टि की। मात्र परोपकार की भावना से उसने हमारे लिए 
यह सब किया है। हम उसे माता, माता, बन्धु, मित्र आदि नामों से 
पुकारते हैं, किन्तु यह सब कहकर भी हम केवल अपनी भावना को 
व्यक्त करने का प्रयास करते हैं । उसके महान्‌ उपकारों को पूरी तरह 
व्यक्त करने के लिए हमारी भाषा में शब्द नहीं हैं। उपकारक परमात्मा 
भर उपकार्य जीवात्मा न एक हैं, न हो सकते हैं । 


कर्मफलापत्ते: ॥१३४ 
कर्मफल की प्राप्ति होने से [जीव और ब्रह्म भिन्‍न-भिन्‍न हैं | । 


१. नतत्र सूर्यो भाति न चन्द्रतारक नेमा विद्युतो भान्ति कुतोष्यमग्नि:। 
तमेव भान्तमनुभाति सर्व तस्य भासा सर्वंर्भिं विभाति॥ 
>>केठ० २।५ 
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यद्यपि स्वंगत होने से ब्रह्म जीवात्मा में रहता है और ब्रह्म के स्वे- 
व्यापक होने से जीवात्मा ब्रह्म के अन्तगंत है,' तो भी जीव के दोपों के 
कारण ब्रह्म में कोई विकार नहीं आ्राता। एक ही वृक्ष पर रहनेवाले 
दो पक्षियों (ऋ० १।१६४।२० ) की तरह जीवात्मा तथा परमात्मा के 
एक ही हृदयदेश में निवास करने पर भी, जीवात्मा सुख-दुःखादि का 
भोग करता है, परन्तु ब्रह्म उस भोग से सदा अलिप्त रहता है। कारण 
यह है कि दोनों स्वरूपत: परस्पर भिन्‍न हैं । बादरायण का स्पष्टे मत 
है--यदि ऐसा कहो कि (जीवात्मा के समान ब्रह्म को भी ) सम्भोग 
की प्राप्ति होनी चाहिए तो ऐस। नहीं होगा, क्योंकि दोनों में विशेष-- 
अत्यन्त भेद है। इस सूत्र के भाष्य में जीवात्मा और परमात्मा में भेद 
दर्शाते हुए शंकराचार्य लिखते हैं--“एक (जीवात्मा) कर्त्ता, भोक्ता है, 
धमं-अ्रधमे रूप कर्मों को करता और उनके सुख-दुःखरूप फलों को 
भोगता है। इसके विपरीत दूसरा (ब्रह्म ) श्रपहतपाप्मा व पूर्णकाम 
है। इस भेद के कारण एक कर्मफलों को भोगता है, दूसरा नहीं ।” 
जब जीवात्मा कामना के वश्ीभुंते होकर दुःख भोगता है तो ब्रह्म दुःख 
का भागीदार नहीं होता। भोग»अपने किये धर्माधमंरूप कर्मों का 
परिणाम है । शरीरधारी जीवात्मा कम करता तथा पाप-पुण्य का संचय 
करता है । इसलिए वही सुख-दुःख में लिए्तहोता है। सर्वोपरि ब्रह्म 
जीवात्मा के समान धर्माधर्म का अनुष्ठान नथ्करेने के कारण क्लेशकर्म 
तथा उनके परिणामों से अछता रहता है। इसलिए पाप से परे होने के 
कारण उसे दुःख भोगना नहीं पड़ता । 

जब आचाये शंकर की लेखनी से सत्यार्थ अ्रनायास प्रकट हो गया 
तो उन्हें अद्वेत की बात स्मरण हो आई और तब सूृत्रार्थ में अपनी 
मान्यता को बलात्‌ श्रारोपित करके कह डाला कि “जीव और ब्रह्म 


१. यस्तु सर्वाणि भृतान्यात्मन्येवानुपश्यति । सर्वभूतेषु चात्मानम्‌ । 
यजु ० ४०।६; 
तत्सृष्ट्वा तदेवानुप्राविशत्‌ ।--तैत्ति० २।६ 
भ्रनेन जीवेनात्मना5नुप्रविश्य नामरूपे करवाणि ।--छां ० ६३।२ 
२. सम्भोगप्राप्तिरिति चेन्न वेशेष्यात्‌ +--वे ० द० १।२।८ 
३. एकः कर्त्ता भोक्ता धर्माधमंसाधनः सुख-दुःखादिमांइच । एकस्तद्विपरीतो 
5पहतपाप्मत्वादिगुण: । एतस्मादनयो विशेषादेकस्य भोगो नेतरस्य । 
“शां० भा० १२।८ 
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श्डड तत्त्वमसि 


को एक मानने पर भी जीव के भोक्ता होने से ब्रह्म भोक्ता नहीं हो 
जाता, क्‍योंकि जीवात्मा को भोग मिथ्याज्ञान के कारण होता है भर 
ब्रह्म को मिथ्याज्ञान न होने के कारण भोग की प्राप्ति नहीं होती ।”” 
परन्तु सूत्र में अथवा उसके पूर्वापर प्रसंग में कहीं भी मिथ्याज्ञान होने 
न होने का संकेत तक नहीं है। वस्तुत: सृष्टि की रचना ही जीवात्मा के 
भोग तथा अपवर्ग के लिए हुई है। भ्रपवर्ग को सत्य मानकर भोग को 
मिथ्या नहीं कहा जा सकता । सुख-दुःख देहादि-सम्बन्ध का परिणाम 
है। यदि जीवात्मा के समान ब्रह्म का सम्बन्ध होता तो वह निश्चय 
ही कर्मानुष्ठान तथा तदनुसार फलभोग के लिए विवश होता । किन्तु 
वह तो स्वरूपत: अजन्मा एवं कायादि से रहित होने के कारण कभी 
भी देहादि के बन्धन में नहीं श्राता । इस वेशेष्य के कारण ही उसे भोग 
की प्राप्ति नहीं होती । यदि दुरजंनतोषन्याय से यह भी मान लिया 
जाए कि जीवात्मा को-मिथ्या ज्ञान के कारण भोग होता है और ब्रह्म 
को मिथ्या ज्ञान न होने-के कारण भोग नहीं होता तो भी ज्ञान ( मिथ्या- 
ज्ञान-यथार्थज्ञान) के श्रांधारँ पर द्वेत की प्राप्ति होने से दोनों में भेद 
सिद्ध होता है । 
मुण्डकोपनिषद्‌ में कहा है--“दो-समान चेतन तत्त्व एक प्रकृतिरूप 
वक्ष से सम्बद्ध है (समष्टि रूप में वृक्षप्रकृति है, व्यष्टिरूप में उसी 
का प्रतीक शरीर है )। इसमें बैठा जीवात्मा असामथ्य के कारण सन्तप्त 
रहता है, क्योंकि वह अज्ञान से अभिभूत होकर उसके फल खाने में 
व्यस्त रहता है। जब वह भोगों से परथक्‌ होकर साक्षीमात्र रहनेवाले 
सवंशक्तिमान्‌ परमात्मा को देखता और उसकी महिमा को अनुभव 
करता है तो दुःख-शोक आदि से मुक्त हो जाता है।* यहाँ 'पश्यति' 
क्रिया का कर्त्ता पुरुष तथा कर्म 'अन्यमीशम्‌' है । इस प्रकार जीवात्मा 
के ज्ञाता तथा परमात्मा के ज्ञेय कथन किये जाने से भी जीव ओर ब्रह्म 
का भेद स्पष्ट है। 
जीव तथा ब्रह्म का अभेद मानने पर प्रत्येक जीव के ब्रह्मरूप होने 
१. नंकत्वेईषपि शारीरस्योपभोगेन ब्रह्मण उपभोगप्रसड्भ: । मिथ्याज्ञाननिमित्त 
शारीरस्योपभोग:, न तेन परमाथंरू पस्य ब्रह्मणः संस्परश: । 
+-शां० भा० १।२।८ 
२. समाने वृक्षे पुरुषों निमग्नोइब्नीशया शोचति मुह्यमानः। 
जुष्ट यदा पश्यत्यन्यमीशमस्य सहिमानमिति बोतशोकः ॥--मु० ३।१।२ 
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द्वितीयोष्ध्याय: १४५ 


से किसी एक जीव द्वारा किये गये कर्म और उसके फलोपभोग की 
व्यवस्था सम्भव न होगी । समस्त जीवात्माओरों के ब्रह्मरूप होने से 
समस्त कर्मों का भोग समान रूप से ब्रह्म को ही प्राप्त होगा । इस 
प्रकार कर्म और कर्मफल का सांकर्य होगा । कर्मफलभोग की व्यवस्था 
जीव का स्वतनन्‍्त्र अस्तित्व मानने पर ही सम्भव है । 

कुछ लोगों का कहना है कि “हम तो मात्र एक यन्त्र हैं, यन्त्री 
अर्थात्‌ यन्त्र से काम लेनेवाला तो परमात्मा है। जैसे कठपुतली का तार 
दूसरे के हाथ में होता है--उसी के तार हिलाने से कठपुतली नाचती है 
इसी प्रकार हमारी डोर तो भगवान्‌ के हाथों में है, जसे वह नचाता है 
वसे ही हम नाचते हैं। इसलिए अपने किसी भी कर्म के लिए हम 
उत्तरदायी नहीं हैं ।' इस नियतिवाद की धारणा ने बड़े-बड़े विद्वानों 
को भ्रमित कर दिया । अरविन्द घोष जेसे ऋषिकलप विद्वान्‌ भी लिख 
बेठे--- तुम पहले अपने-आअ।पको परमात्मा का हथियार समझो | तलवार 
यह नहीं पूछती कि मुर्के किसको मारना है । तीर यह जानना नहीं 
चाहता कि मुझे किसकी छाती में/जाकर लगना है। यह निश्चय करना 
तलवार चल निवाले या तीर फेंकनेंवालि' का काम है। तुम अपने-आपको 
गाँधी में उड़नेवाला पत्ता समझो, लड॒नेवाले के हाथ में पकड़ी तलवार 
या तीर समझो ।” 

जीव की कर्म करने की स्वतन्त्रता का निषेध होने पर उसे कर्म- 
फल भोगने के लिए विवश नहीं किया जा सकता। कर्त्ता ही भोक्ता है, 
यहं न्‍्यायसंगत है। यदि जीवात्मा में स्वतन्त्र कत्तु त्व नहीं होगा तो 
उसमें भोक्‍्तत्व भी नहीं होग। । कर्मस्वातन्त्रय के मौलिक अधिकार से 
वंचित होकर यदि जीव परमात्मा की अधीनता में रहकर सब काम 
उसकी इच्छानुसार करने को बाध्य होगा तो पाप-पुण्य के फल का 
भागी भी परमात्मा ही होगा, जीवात्मा नहीं । 'मेरे भीतर बंठी कोई 


१. यन्त्रोहहं यावद्‌ यन्‍्त्रो मम दोषो न विद्यते । 

२. [.€श7॥ हा0प गन 0596/6 5एाला ए 0500. 6 5७०70 
७065 7060 ०070056 जशञरा676 ॥ हा! ४776; (6 09४ 0065 ॥0/ 
39९ जशावांधराला ॥ शीत 96 तएशा. 86 85 8 ]6<[ ॥ (6 (४79९५; 
एणा॑ (एल जा म्रीा$ व्ात आते 06 3$ ॥6 5४०70 (980 5(7/:25 
भात (6 09 (90 [९805 (0 ॥5 शा९८. 

--#_पा00॥700 5 85539 07 "06 $एफ्थायशशा . 
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१४६ तत्त्वमसि 


शक्ति मुभसे जो चाहती है, कराती है' के सिद्धान्त को स्वीकार करके 
यदि यह मान लिया जाए कि अपराध करने या न करने में मनुष्य 
स्वतन्त्र नहीं है, अपितु जैसा परमात्मा चाहता है वसा उसे करना 
पड़ता है, तो किसी भी मनुष्य को किसी अपराध के लिए दण्डित नहीं 
किया जा सकता । किसी की हत्या हो जाने पर ह॒त्या करनेवाले मनुष्य 
को फाँसी लगती है, हत्या में साधनभूत शस्त्र को नहीं। शासन के 
आदेश से अपराधी को फाँसी देनेवांले जल्‍लाद को कभी हत्या का अप- 
राधी नहीं माना जाता | अवद्यमेव भोक्‍्तव्यं कृत कर्म शुभाशुभम' 
इत्यादि वचन इस बात की पुष्टि करते हैं कि मनुष्य अपने कर्मों के 
लिए उत्तरदायी है और उत्तरदायी वही होता है जो 'कत्तुंमकत्तु- 
मन्यथाकत्तुंम-करने, न करने या उल्टा-सीधा कुछ भी करने में समर्थ 
हो । स्वतन्त्र बह होता है जिसका शरीर, प्राण, इन्द्रिय और अन्तः- 
करण उसके अधीन हों । परमात्मा की सत्ता में विश्वास रखनेवाले सभी 
लोगों की यह मान्यता है कि जीवात्मा को उसके शुभाशुभ कर्मों का 
फल देनेवाला परमात्मा*«है #+यदि यह मान लिया जाए कि संसार का 
समस्त व्यापार परमात्मा की; इच्छा से होता है और मनुष्य जो कुछ 
करता है उसी की प्रेरणा से करता है तो इसका अर्थ होगा कि पहले 
पाप करानेवाला और फिर उसके कॉरंण दण्ड देनेवाला परमात्मा ही 
है। ऐसा परमात्मा न केवल ग्रन्यायकारी, अपितु निर्देयी भी सिद्ध 
होगा । 

यदि समस्त जीव ब्रह्मरूप हैं तो क्या कारण है कि मनुष्यों की भाँति 
पशुओं को उनके अपराधों के लिए न्याय-व्यवस्था के अनुसार दण्डित 
नहीं किया जाता ? हम जानते हैं कि पशु जो भी करता है, अपनी 
नेसगिक वृत्तियों के अनुसार करता है। वह हल में या तेली के कोल्हू 
में जुते बैलों की तरह दास्यभाव से चलते रहने के लिए विवश है। 
उसकी बुद्धि कर्मानुसारिणी है, परल्तु मनुष्य में विवेकबुद्धि है जिसके 
कारण वह किसी कार्य को करने से पूर्व उसके पक्ष-विपक्ष में सम्भावित 
परिणामों पर विचार करके उसे करने, न करने या अन्यथा करने में 
स्वतन्त्र हैं। यदि जीवात्मा परमात्मा के हाथ की कठपुतली है और 
जैसे वह चाहता है वेसे ही उसे नाचना पड़ता है, तब तो मनुष्य की 


१. क्रेनापि देवेन हृदि स्थितेन यथा नियुक्तो5स्मि तथा करोमि । 
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द्वितीयोष्ध्याय: १४७ 


वही दशा होगी जो नदी के प्रवाह में बहती लकड़ी की अ्रथवा हवा में 
उड़ते तिनके की होती है। प्रवाह उसे जिधर.खींच ले जाएगा, उसे 
चुपचाप उधर ही चले जाना होगा । फिर मनुष्य में और मनुष्य द्वारा 
संचालित मशीन में कया अन्तर रहेगा ! 

फिर भी, जसे स्वंशक्तिमान्‌ होते हुए भी परमात्मा, जो चाहे और 
जेसा चाहे, नहीं कर सकता, वंसे ही अ्रपने सामथ्य॑ के अनुरूप हमारी 
स्वतन्त्रता की भी सीमाएँ हैं। कुछ काम हम भ्रपनी इच्छानुसार आ्रासानी 
से कर सकते हैं। कुछ काम ऐसे भी हैं जो हम कर सकते हैं, किन्तु 
आसानी से नहीं और कुछ काम ऐसे भी हैं जिन्हें करना हमारे लिए 
प्रसम्भव हो जाता है। मुसलमानों के चौथे खलीफ़ा अली ने इस बात 
को एक दुृष्टान्त द्वारा स्पष्ट किया है। एक व्यक्ति ने अली के पास 
आकर इस विषय में जिज्ञासा की । अली ने उसे भ्रपना एक पैर उठाने 
के लिए कहा। वह व्यक्तिअप्रना दायाँ पैर उठाकर खड़ा हो गया । 
तब अली ने उसे बायाँ पर उठौने.को कहा । यह अ्सम्भव था। तब 
अली ने उसे समझाया । पहले वह अप्रना कोई-सा पैर उठाने के लिए 
स्वतन्त्र था, किन्तु एक बार एक परउंठी लेने के बाद वह दूसरा पैर 
नहीं उठा सका । निस्सन्देह हम स्वतन्त्र हैं,'"तथापि हमारी स्वतन्त्रता 
की सीमाए हैं । 

यह कहा जा सकता है कि यतः: ईश्वर विश्वर्नियन्ता है और समस्त 
चराचर जगत्‌ का संचालन उसके हाथों में है, अ्रतः मनुष्यादि प्राणी 
भी जो कुछ करते हैं, उसी के ग्रादेशानुसार करते हैं। ऋग्वेद में कहा है 
कि ईश्वर समस्त प्राणियों पर शासन व उनका नियन्त्रण करता है।' 
यजु्वेंद में श्रौर भी स्पष्ट शब्दों में कहा है कि परमेश्वर हमें श्रेष्ठतम कर्मों 
में प्रवृत्त करे ।' माध्यन्दिन शाखीय शतपथ ब्राह्मण में कहा है कि आत्मा 
से भिन्‍न (परमात्मा) आत्मा में रहता हुआ भ्रात्मा का नियन्त्रण करता 
है ।* इसी प्रकार श्वेत ० में बताया है--धर्म की ओर लानेवाले, पाप से 
हटानेवाले, समस्त ऐश्वर्यों के स्वामी, जगत्‌ के आ्राश्यय परमेश्वर को 
जानो |” इस प्रकार के उद्धरणों से प्रतीत होता है कि समस्त प्राणियों 
१. य ईश श्रस्य द्विपदश्चतुष्पद: ।---ऋ० १०।१२१।३ 
२. सविता देव: प्रार्पयतु श्र षठतमाय कर्मणे ।--यजु ० १।१ 
३.. य श्रात्मनि तिष्ठन्नात्मनोःन्तर श्रात्मानमन्तरो यमयति । 


४. घर्मावहं पापनुदं भगेशं ज्ञात्वात्मस्थममृतं विश्वधाम ।--श्वेत ० ६।६ 
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१४८ तत्त्वमसि 
का नियन्त्रण करते हुए १रमेश्वर ही जीवों की पुण्य में प्रवृत्ति और 
पाप से निवृत्ति करता है। किन्तु जीवात्मा के कर्म-स्वातन्त्रय-विषयक 
प्राधारभूत सिद्धान्त की पृष्ठभूमि में इन उद्धरणों पर विचांर करने से पता 
लगता है कि ये सव वचन मात्र प्रेरणामूलक हैं । इस प्रकार की ईश्वरीय 
प्रेरणा से जीवात्मा की स्वतन्त्रता में कोई बाधा नहीं आ्राती । प्रेरयिता 
से प्रेरणा पाकर भी कर्त्ता की स्वतन्त्रता में व्याघात नहीं श्राता। 
प्रेरयिता स्वयं कुछ नहीं करता । कर्म के व्यापार एवं सम्पादन में करने- 
वाला स्वतन्त्र है। जीवात्मा ईश्वर के हाथों की कठपुतली नहीं है। 
परमेश्वर जीवों को सदसत्करमम का निर्देश कर सकता है, उन्हें कुछ करने 
यान करने के लिए विवश नहीं कर सकता ।' फलत: जीवात्मा की 
प्रवृत्तियों में ईश्वर की आान्तर प्रेरणा होने पर भी उसका कत्तेव्य निर्बाध 
बना रहता है । 

वस्तुतः परमेश्वर-संबोपरि राजा होते हुए भी स्वेच्छाच।री नहीं 
हैं। 'विधाता” होने केकाॉरण, वह विधान के अन्तगंत ही प्रभुसत्ता- 
सम्पन्न है। वह सृष्टि का संचालज्ञ तथा नियमन करता है, किन्तु मन- 
माने ढंग से न करके नियमों के अनुसार करता है। न स्वयं नियमों का 
उल्लंघन करता है और न दूसरों द्वौरा"किया जाना सहन करता है। 
गीता के १८वें अध्याय के ६०वें इलोक' में कत्तुं नेचछसि यन्मोहात्‌- 
करिष्यस्यवशो5षि तत्‌' शब्दों को लेकर यह सिद्ध करने का यत्न किया 
गया है कि इच्छा न होते हुए भी मनुष्य को विवश होकर कर्म-विशेष 
में प्रवृत्त होना पड़ता है। ऐसा पूर्वापर प्रसंग पर ध्यान न देने के कारण 
हुआ है। इसी इलोक के पहले चरण में 'स्वेन स्वभावजेन कमंणा 
निबद्धः होने की बात कही गई है । इसका स्पष्ट अर्थ यह है कि मनुष्य 
अपने स्वभाव के कारण किसी कायें में प्रवृत्त होता है। और इसी 
अध्याय के ४३वें इलोक में क्षत्रिय होने के कारण अर्जुन का स्वभावज 
कर्म “युद्धे चाप्पपलायनम्‌ अर्थात्‌ शस्त्रप्रहार के समय युद्ध से न भागना 
बताया है। यहाँ श्रीकृष्ण ने अपने ढंग से श्र्जुन को समफ्राकर युद्ध में 


१. तुलना करें---]96 प्र॥५४८५४९ ०0०55(5 07 8०४८ ९ा00अरए गपतारं- 
0045 ज्ञर0 वथा 96 गरीपशाएटत0, 500 70 ०णा7000 ; 07 000 $$ 
॥0 8 0ा0९४०- 

नरि80/4दाआागा।बा : 83299892॥9, र700प८]०णा, ?. 24 


२. स नो बन्धुजंनिता स विधाता ।--यजु० ३२।१० 
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द्वितीयो5्घ्याय: १४६ 


प्रवत्त होने की प्रेरणा की है। इस सन्दर्भ में गीता का यह श्लोक विशेष 
रूप से द्रष्टव्य है जिसके आधार पर जीठ के कर्म करने में स्वतन्त्र न 
होने की मान्यता की पुष्टि की जाती है-- 


भ्रथ केन प्रयुक्तो5्यं पाप॑ चरति पूरुष:। 
ग्रनिच्छुन्नपि वाष्णंय बलादिव नियोजित: ॥--३।३६ 

ग्र्थात्‌-इच्छा न होने पर भी जिससे वलात धकेला हुथ्ना मनुष्य 
पाप करता है, वह कौन है ? इस इलोक से आ्रपाततः ऐसा प्रतीत होता 
है कि मनुष्य को ऐसा ईश्वरीय इच्छा के भ्रधीन होकर करना पड़ता है 
किन्तु यहाँ भी श्रर्जुन के इस प्रइन ेन प्रयुक्त: का उत्तर 'ईश्वरेण 
प्रयुक्त: अथवा गीता की परम्परा में 'मया प्रयुक्त: न कहकर रजोगुण 
से उत्पन्त काम, क्रोध आदि दोषों को ही मनुष्य के पाप-कर्मं में प्रवृत्त 
होने में कारण बताया है । गीता की भावना उसके अन्त में कहे गये--- 
“विमृश्यतदशेषेण यथेच्छसि तंथा कुरु” (१८।६३) शब्दों से स्पष्ट हो 
जाती है। श्रीकृष्ण को जो कुछ कहना था, कह दिया और अन्त में “इस- 
पर पूरी तरह विचार करके ज॑ंसी तेरी इच्छा हो, वसा कर कहकर 
ईश्वर के मात्र प्रेरयिता होने तथा जोच॑के अभ्रपनी इच्छानुसार कर्मे 
करने में पूर्ण स्वतन्त्र होने की घोषणा कर दीं ॥ 

विधिनिषेधार्थवत्त्वात्‌ ।।१४।॥। 

विधि-निषेध के सार्थक होने से [आत्मा और परमात्मा एक नहीं 
हैं | । 

ज्ञान, इच्छा और प्रयत्न चेतन आत्मा के स्वाभाविक गुण हैं । 
इसलिए वह ज्ञानपूर्वक इच्छानुसार कर्म करने में स्वतन्त्र है। ऐसा न 
मानने का अर्थ जीवात्मा को उसके स्वाभाविक गुणों से वंचित करना 
होगा । गुणों को खोकर उसका श्रस्तित्व ही कहाँ रहेगा ? भ्रनादि-अ्नन्त 
जीव के विषय में ऐसा सोचा भी नहीं जा सकता । मनुष्य के अन्त:करण 
की प्रवृत्ति से भी जीव का कर्म-स्वातन्त्रय सिद्ध होता है। प्रत्येक मनुष्य 
अपने मन में यही सोचता है कि मैं अपने हाथ से होनेवाले कार्यों की 
भलाई-बुराई सोचकर उन्हें करूँ, परन्तु वह अल्पज्ञ एवं अल्पशक्ति 
है, इसलिए उसे किसी के मार्गदर्शन की अपेक्षा है। वेदादि शास्त्रों 
तथा आप्तपुरुषों के ववन उसके लिए कत्तंव्याकत्तंव्य का निर्देश करते 
हैं। शास्त्रों में अनेकत्र निहित कर्मों के अनुष्ठान तथा निषिद्ध कर्मों के 
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परित्याग का उल्लेख मिलता है। इन विधिनिषेधपरक वचनों का लक्ष्य 
क्या ब्रह्म हो सकता है ? क्या सर्वज्ञ ब्रह्मा को कि कर्म किमकर्म' का 
निर्देश करने की आवश्यकता है ? ब्रह्म का अपने-आपसे “असतो मा 
सद्‌ गमय तमसो मा ज्योतिर्गमय मुत्योर्मा5मृतं गमय' की प्रार्थना करना 
क्या उपहासास्पद नहीं होगा ? कया ब्रह्म 'धियो यो नः प्रचोदयात्‌' 
कहकर बुद्धि की माँग करेगा ? स्पष्ट है कि इस प्रकार के विधिनिषे- 
धात्मक अथवा प्रार्थनापरक वाक्य सर्वज्ञ तथा नित्यशद्धबुद्ध-मुक्त- 
स्वभाव ब्रह्म को लक्ष्य करके नहीं कहे जा सकते | निश्चय ही ये सब 
झल्पज्ञ जीव के लिए हैं जो सर्वज्ञ ब्रह्म से सर्वथा भिन्‍न है ! 

जीवात्मा के लिए कहे गये ये सब विधिनिषेध जीवात्मा के देह के 
साथ सम्बन्धित होने पर सम्भव हैं ।' यद्यपि जीवात्मा सदा चेतन है और 
इस किचित्‌ साधम्यं के आधार पर ब्रह्म के साथ उसके अंशांशिभाव की 
कल्पना की जाती है# पर चेतन होते हुए भी विधिनिषेध के अनुष्ठान 
की प्राप्ति उसे देहसम्वन्ध से होती है | स्वकृृत कर्मों के भोग व कमं के 
लिए जीवात्मा का देह से “सम्बन्ध अवश्यम्भावी है। यह स्थिति ब्रह्म 
के लिए नहीं हो सकती, क्योंकि/जसे जीवात्माओञ्रों का देहसम्बन्ध होता 
है, वसे ब्रह्म का कभी नहीं होता ।“इसेलिए विधिनिषेध ब्रह्म के लिए न 
होकर जीवात्मा के लिए है । 

यदि समस्त अस्तित्वरूप जगत्‌ ब्रह्म हैं तथा अ्रनेकत्वविशिष्ट जगत 
केवल ग्राभासमात्र है तो फिर किसी नीतिशाास्त्र के लिए कोई स्थान 
नहीं रह जाता । पाप-प०य के बीच की दीवार ही ढह जाती है। न जड़- 
चेतन में कोई भेद रहता है, न मूख्खे-विद्वान्‌ में, न कोई उपदेष्टा रहता 
है और न कोई उपदेश्य । फिर पाप-पुण्य में कोई वास्तविक भेद नहीं 
हो सक्रता । यदि जगत्‌ केवल छायामात्र है तो पाप छाया से भी कम 
है । तब फिर, क्यों न मनुष्य पाप के साथ क्रीड़ा करके पाप का आनन्द 
भोगे ? यदि नेतिक भेद प्रामाणिक है तो जीवन भी छायामात्र न होकर 
यथार्थ है । यदि ब्रह्म ही सब-कुछ है श्र जीवात्मा से उसका अभेद है 
तो नीतिशास्त्र का आदेशपत्र अन्यथा सिद्ध हो जाता है। उस अवस्था 
में राधाकृष्णन का कहना है--“एक हिन्दू के लिए नैतिक मुल्यों का 
कोई अर्थ नहीं रहता, क्योंकि समस्त जगत्‌ ब्रह्मरूप है । यदि सब-कुछ 


१. श्रनुज्ञापरिहारो देहसम्बन्धाज्ज्योतिरादिवत्‌ ।--वे ० द० २।३-४८ 
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ब्रह्महूप है तो हमारे लिए किसी जेबकतरे के पवित्र कार्य में हस्तक्षेप 
करने का कोई कारण नहीं रह जाता ।”” जब जेब काटनेवाला और 
उसका शिकार दोनों ही ब्रह्म हैं तो किसने किसको लूटा और क्या लूटा ? 
ऐसे समय में जब निकृष्ट-से-निक्ृष्ट कर्म करके भी मनुष्य उसे ईश्वरीय 
इच्छा कहकर सब-कुछ ब्रह्म के सिर पर डाल रहा है, श्रद्वेतवाद के 
सिद्धान्त की मान्यता मानव-संमाज के लिए निश्चय ही अत्यन्त घातक 
सिद्ध हो रही है । जब न्यायाधीश और अपराधी दोनों ही त्रह्म हों तो 
कौन किसको दण्डित कर सकता है ? वस्तुत: करत्त॑व्याकत्तंव्य का बोध 
ग्रौर उसके परिणामस्वरूप प्राप्त होनेवाले फलोपभोग की व्यवस्था 
करनेवाले अपने से भिन्‍न न्यायाधीश की सत्ता में विश्वास ही मनुष्य 
को धर्म में प्रवत्त करता और अधर्म से हटाता है । 

शंकराचार्य से पूछा गया कि--जब आपके मत में विधिनिषेध 
व्यर्थ हैं तो वेद में तद्दिषयंक निर्देश करनेवाले लिडः लकार का प्रयोग 
क्यों किया गया तो उन्होंने उत्तर «दिया कि ज॑से पत्थर पर चलाने से 
छुरे की धार कुण्ठित हो जाती*है; ,बैसे ही लिडः लकार आदि प्रयुक्त 
होकर भी ब्रह्म के विषय में कुण्ठ्ति#हो जाते हैं।' यदि पत्थर पर 
चलाकर छुरे को कुण्ठित कर व्यर्थ बनाबदेनेऋ है तो छरे की आवश्यकता 
ही क्‍या है ? यदि लिझलकार का प्रयोग उसे कुण्ठित करने के लिए 
करना था तो श्ञास्त्रकारों --आप्त पुरुषों ने व्यर्थ ही काग़ज़ काले करने 
की मूर्खता क्‍यों की ? किन्तु जादू वह है जो सिर पर चढ़कर बोले । 
वहीं प्र जब शंकर से फिर पूछा गया--“अच्छा, विधितुल्य प्रतीत 
होनेवाले उन वाक्यों का क्‍या श्रर्थ होगा जिनमें कहा गया है कि 
आत्मा को ही देखना व सुनना चाहिए! तो मूह से निकल गया कि 
“विषयों में जो स्वाभाविक प्रवृत्ति है उससे विमुख करने के लिए ये 


१. [0 6 मात, लागांएश। ॥प6६5 6 प्राध्था2]055, 0९८७७५८ (6 
ए070 35 0ण्ा6- व ९एशजशाा।।ा? 45$ 000, शा (06 45 70 ९४८॥५८ 
ति 6ए गाशा[दिागाआडए शांत 6 5६०७१ 60765 0 ॥॥6 एछएफु०८८ठ. 
नलिवताबीदाहाआगशा : ॥॥6 सातत0ए शा०छ एण ॥6७, 9. 50. 

२. तद्विषये लिडगदयः श्र्‌ यमाणा श्रप्यनियोज्यविषयत्वात्‌ कुण्ठी भवन्ति 


उपलादिष प्रयुक्तक्षुरतेक्षण्यादिवत्‌ । 
+-शां० भा० १।१।४ 
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है 


वाक्य कहे गये होंगे ।”' नाक सीधी न पकड़ी, सिर के पीछे हाथ करके 
पकड़ी । स्वाभाविक प्रवृत्ति से विमुख करना निषेध नहीं तो और क्या 
है ? मीमांसादर्शन में जेमिनि मुनि लिखते हैं कि वेद का मुख्य प्रयोजन 
क्रिया (कर्म) का विधान करना है। इसलिए जो श्रुति इस प्रयोजन 
को सिद्ध न करे वह निरथंक है ।* इसका स्वाभाविक अर्थ यह है कि 
वेदशास्त्र शासन के ग्रन्थ हैं । उनमें जो .ज्ञान है वह कत्तेव्याकत्तेंव्य का 
बोध कराने के लिए है। ऐसे ज्ञान की परमेश्वर को, जो स्वयं अनन्त 
ज्ञान का भण्डार है और वेदशास्त्र का उपदेष्टा है, आवश्यकता नहीं 
है । जो नहीं जानता उसी को ज्ञान की अपेक्षा है और वह परमात्मा 
से भिन्‍न जीवात्मा है । 

ग्रसत्कमंसम्भवात्‌ ॥ १५॥ 

असत्कर्म सम्भव होने से [जीवात्मा और परमात्मा भिनन हैं | । 

यदि जीव अपनी<ईक्छा से कर्म न करके, जंसा परमात्मा कराये 
वैसा ही किया करे, तो संसार.में पाप किचित्‌ भी न रहे । परमेश्वर 
शुद्धमपापविद्धम्‌! अथवा “अपहेतपाप्मा' है | जो स्वयं सर्वेया शुद्ध एवं 
निष्पाप है, वह नहीं चाहेगा कि/कोई भी मनुष्य पाप करे। “एक 
अच्छा और सर्वशक्तिमान्‌ परमात्मा संसार में पाप के अस्तित्व को न 
सहन कर सकता है, न करना चाहेगा और न करेगा ।”? गोस्वामी 
तुलसीदासजी ने रामचरितमानस में लिखां है-- 

राम कोन्ह चार्हाह श्रस होई। करत श्रन्यथा श्रस नहिं कोई ॥ 

यदि संसार में वही होता है जो परमात्मा चाहता है और उसकी 
इच्छा के विपरीत, कोई कुछ नहीं कर सकता तो जीवों को पाप करते 
देखकर थही मानना होगा कि परमात्मा ही उन्हें पापकर्मं में प्रवृत्त 
कर॑ता है। संसार में दुःख प्रत्यक्ष है। यह भी निश्चित है कि दुःख पाप- 
कर्मों का फल है और फल देनेवाला परमेश्वर है । इस प्रकार संसार में 
जीवात्माओं को पहले पाप में प्रवृत्त करने और फिर उसके फलस्वरूप 


१. किमर्थानि तहि “्रात्मा बाएरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यःः इत्यादीनि विधिच्छायानि 
वचनानि स्वाभाविकप्रव॒त्तिविषयविमुखीकरणार्थानीति ब्रूम: । 
+>शां० भा० १।१।४ 
. प्राम्नायस्य क्रियार्थत्वादानर्थक्यमतदर्थानाम्‌ ।--मी ० १।२।१ 
- 6 2-2004 ॥70 28॥[-90ज़द्राणि (500 ९0700 700, 76९0 ॥04 0 
ए०00 ग्रठा [002०6 (6 976520706 0 €शा। ॥॥ [6 ४०070. 
निया : 79)902765 (जाल्शा।शए िश्वणा३) रिजांहांगा 


0 । 


[0|05://९.॥2/9॥5॥॥7/3/7% 


द्वितीयो5ध्याय: ! १५३ 


दण्ड देने का पूर्ण उत्तरदायित्व परमात्मा पर होगा । पहले किसी को 
अपराध करने को विवश करना और फिर उसी अपराध के लिए उसे 
दण्डित करना कहाँ का न्याय है? इसी स्थिति को देखकर कभी 
महात्मा बुद्ध को कहना पड़ा था--“यह कंसे हो सकता है क्रि परमात्मा 
सृष्टि का निर्माण करे और उसे दु:खी रक्‍्खे ? यदि वह सर्वशक्तिमान्‌ 
होते हुए भी ऐसा करता है तो निश्चय ही वह कोई भ्रच्छा परमात्म। नहीं 
है । श्र यदि वह सर्वशक्तिमान्‌ नहीं है तो वह परमात्मा नहीं है ।' 
अभिप्राय यह है कि या तो परमात्मा निष्पाप नहीं है या सर्वे- 
शक्तिमान्‌ नहीं है। यदि वह दोनों होता तो सृष्टि में पाप कहीं न होता । 
वस्तुत: ईश्वर और जीव के यथार्थ स्वरूप को न समभने के कारण ही 
ऐसी बात कही जाती है । जीव स्वतन्त्र तथा अल्पज्ञ होने के कारण ही 
पाप में प्रवृत्त होता है। यदि ईश्वर ने पहली बार सृथ्टि बनाई होती 
और जीव को अपनी इच्छानुसार बनाया होता तो संसार में पाप नाम 
को भी न होता । वह जीव को बिल्कुल अपने जैसा बनाता जिससे वह 
कभी भी पाप में प्रवत्त न होता ७ ऐसे वह जीव की स्वतन्त्रता को 
छीनकर ही कर सकता था। जीव को ब्रह्मरूप मानने पर उसंके पाप 
में प्रवत्त होने की व्याख्या नहीं हो सकतीं 4ब्रह्म तो 'अपहतपाप्मा' है। 
उसमें पाप कहाँ रह सकता है ? संसार में पाप और पुण्य के बीच 
संघषं होता प्रत्यक्ष दिखाई देता है। एक ही व्यक्ति में देवी तथा आसुरी 
दोनों वृत्तियाँ दीख पड़ती हैं, उनमें न्‍्यूनाधिक्य भले ही हो । यह सब 
इसी लिए है, क्योंकि जीव अनादि-अनुत्पन्न और परमात्मा से भिन्‍न 
है । जीव के स्वतन्त्र तथा अज्पज्ञ होने के कारण ही पाप का अस्तित्व 
है । ब्रह्म-ही-ब्रह्म होता तो पाप कभी न होता । पाप और पुण्य सापेक्ष 
हैं। यदि संसार में 'सत्यं शिवं सुन्दरम्‌' है तो इनके विरोधी “असत्यम- 


२. छठ ल्या 7 96 प्व 505 00०0 ग्राभट 8 ए़ण6 था ॥6७९ए७ 7 
ग्रांइश३0]6 ? 66, ॥ ॥॥-90०ए८77, सि6 ]84४6५ ॥. 50, 6 5 वर 
8000; &70 ॥70 8॥]-90एशापफि।, पि6 )$ गरणा (500. 

उर4एथीशा4] िदशाए, 207565 ॥0 ॥6६७९७ 

२. एाजपए005$ शात शंत्र0ए5 ९एशजाः।शा ग्राप ७९, 
फ९ज़ 7 (6 €छताशा6, 00 2 गा 0९९766- 

--06]6४27067 20796 : 55४8४ ०णा शिक्षा 


[0|05://९.९/9॥5॥॥/7/3/7% 


१५४ ह ह तत्त्वमास 


शिवमसुन्दरम्‌' का अस्तित्व भी स्वीकार करना होगा ।' यहाँ सत्य 
शिवं सुन्दरम्‌' का आदर्श परमात्मा और इसके विपरीत जीवात्मा है । 

जीवात्मा की ब्रह्म से भिन्‍न सत्ता है, यह सिद्ध करने के पश्चात्‌ 
ग्रगले सूत्र में जीवात्मा के अनेकत्व का प्रतिपादन किया है-- 


नात्मभेदमन्तरेण व्यवस्था ॥१६॥। 
जीवात्माओं की अ्रनेकता के बिना व्यवस्था सम्भव नहीं । 
दरीरों की क्रियाञ्रों से हम आत्मा के अस्तित्व का अनुमान करते 
हैं, क्योंकि आत्मा के अस्तित्व को स्वीकार किये बिना उनको व्याख्या 
नहीं हो सकती । जिस प्रकार मेरी क्रियाएँ मेरी आ्रात्मा के कारण हैं 
उसी प्रकार अन्य क्रियाएँ अन्य आत्माओ्रों के कारण हैं। ग्रात्माश्रों के 
अनेकत्व के बिना अनुभवों एवं प्रतिक्रियाओं की विविध्वता की व्याख्या 
सम्भव नहीं । वातावरुण से प्राप्त होनेवाले उत्तेजकों के प्रत्युत्तर में 
शरीर तत्काल प्रतिक्रियाकरता है। एकात्मवाद के सिद्धान्त के अनुसार 
यह प्रतिक्रिया समस्त प्राणियों में एक-समान होनी चाहिए किन्तु व्यवहार 
में इसे. भिन्‍न रूप में देखा जाता#“है”"। एक व्यक्ति एक गाल पर थप्पड़ 
खाकर अपना दूसरा गाल मारने वल्ै'्के सामने कर देता है, दूसरा चुप- 
चाप चल देता है, तीसरा बड़बड़ाता,>गालियाँ देता या धमकियाँ देता 
चला जाता है और चौथा एक के बदले दो थप्पड़ मारकर उसे औं धा पटक 
देता है । एक आदमी सामने भेड़िया देखकर भाग खड़ा होता है या पेड 
पर चढ़कर अपनी जान बचाता है और एक लाठी लेकर उसका सामना 
करने को तेयार हो जाता है। इसी प्रकार अत्यधिक कष्ट या विपत्ति 
में जब एक मनुष्य भगवान्‌ को कोसने लगता है तो दूसरा उसे प्रभु की 
इच्छा मानकर सह सहन करता हुआ कहता है--ईश्वर, तेरी इच्छा 
पूर्ण हो ।” तात्पय यह कि किसी उत्तेजक के प्रत्युत्तर में सब मनुष्यों 
तथा मनुष्येतर प्राणियों की प्रतिक्रिया एक-जेसी नहीं होती । यदि 


१. 0 ॥#06 शव 6 एर070 ८075$55 70 ॥66 $एा75 गल्था$ [4 
€जा 5 905५0]6 76 छा00306. व 8॥ क्ात॑श्यालं४5 (0 शा0, पह- 
7655 थ्ात €शा| क्राढ 00 96 &टापएत60, पाशा6 ढक 96 ॥0 5०९ेताए 
6 हपरल, 6 80०06 थात 6 एक, ॥ 66 5 [0 ७6 ॥ 
बलांए९ जाए ण॒ 656 4688$ णए एणा, एल्शपाए भाव 28000- 
7655, शा था ०09790५॥65 ० शा०0', पल्ा०55 8॥0 ९५] धार ॥0( 
ग्राल्ाट[ए ब०५78० 90550॥॥065$, 9ए ए0०शाएट (शाला "गाता 
ए€ 8५76 40 7९55. “९३0॥8/75॥4॥ : (909, 0. 24-25. 
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द्वितीयो5ध्याय: श्र 


समस्त प्राणियों में एक ही चेतन सत्ता विद्यमान हो तो मानवीय 
क्रियाएँ यन्त्रवत्‌ सबमें एक-जैसी हों । किन्तु ऐसा होता नहीं । 

सांख्य दर्शन के अनुसार जन्म आ्रादि की व्यवस्था के कारण यह 
मानना भ्रावश्यक है कि पुरुष अर्थात्‌ आत्मा अनेक हैं।' वैशेषिक दर्शन 
में भी व्यवस्था के कारण प्रत्येक देह में पृथक्‌-पृथक्‌ आत्मा का होना 
माना है। यदि ब्रह्मरूप होने से सर्वत्र एक ही आत्मा हो तो सबका 
जन्म-मरण एक-साथ होना चाहिए, परन्तु संसार में देखने में आ्राता है 
कि भिन्‍न-भिन्‍न काल और भिन्न-भिन्न प्रदेशों में अ्रनेक जीवात्माश्रों 
का जन्म-मरण भ्रर्थात्‌ शरीरों के साथ संयोग-वियोग होता रहता है । 
इसलिए प्रत्येक जन्म-मरण के साथ पृथक आत्मा का होना उपपन्न है । 

एक देह में रहनेवाले की स्थिति दूसरे देह में रहनेवाले के साथ 
नहीं मिलती। कोई भ्रन्धा है, कोई वहरा है, कोई लँगड़ा है, कोई लूला 
है। यदि सवंत्र शरीरोँ में एक हो आ्रात्मा हो तो इस प्रकार का भेद 
नहीं होना चाहिए । उस अवस्थ्रोमें एक के अ्न्धा होने पर सब अन्धे हो 
जाने चाहिएँ और एक के लंगड़ाहोंने*प्रर सब लंँगड़े हो जाने चाहिए । 
अ्रयुगपत्प्रवृत्ति भी आत्मा की अनेकता को सिद्ध करती है । किसी की 
धर्म में प्रवृत्ति देखी जाती है तो किसील्की .ग्रधर्म में । कोई अत्यन्त 
स्वार्थी है तो कोई परोपकारप्रिय है । किसी की. प्रवृत्तियाँ अन्तर्मुखी 
हैं तो किसी की बहिर्मुख्वी । यदि श्रात्मा एक हो तो सबकी प्रवृत्तियाँ 
एक-जंसी होनी चाहिएँ । 'भिन्‍नरुचिहि लोक:--सबकी रुचि अलग- 
अलग होती हैं और इसी प्रकार 'मुण्ड मुण्ड मतिभिनना'--सबके विचार 
भी मेल नहीं खाते अर्थात्‌ एक-से नहीं होते । बौद्धिक स्तर भी सबका 
ग्रपना-अ्पना होता है। राजा भोज के दरबार में चार विद्वान थे जिनमें 
से एक को एक बार सुनने पर इलोक याद हो जाता था, दूसरे को दो 
बार सुनने पर, तीसरे को तीन बार और चौथे को चार बार सुनने पर 
सुना हुआ कण्ठस्थ हो जाता था। आशुकवियों तथा शतावधानियों की 
चर्चा भी प्रायः सुनने में आ्राती है, तो ऐसे भी मूढ़ देखने में आते हैं जो _ 
दिन-रात एक करने पर भी कुछ नहीं समभ पाते । 

त्रगुण्यविपयंय से भी आत्मा की अनेकता सिद्ध होती है। लोक में 
कोई सत्त्वप्रधान देखा जाता है, कोई रज:प्रधान और कोई तम:प्रधान। 
3-७ * + 4-०७ २० नमी. 

१. जन्मादिव्यवस्थातः पुरुषबहुत्वम्‌ ।+--सां० १।११४ 

२. व्यवस्थातो नाना ।--वै ० ३।२।२० 
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१५६ तत्त्वमसि 


एक ही माता-पिता की औरस सन्‍्तानों में भी यह अन्तर देखा जाता 
है। यदि एक ही आत्मा हो तो सभी को सात्त्विक या राजस या तामस 
होना चाहिए परन्तु यह प्रत्यक्ष के विरुद्ध है । 

एक ही देशकाल में कोई सुखी, कोई दुःखी, कोई धनी, कोई निर्धन 
है। कोई दो व्यक्ति समानरूप से सुखी या दुःखी नहीं मिलेंगे । सुख के 
उपादेय और दुःख के हेय होने से सुख-दुःख निश्चय ही एक-दूसरे के 
विरोधी हैं और जब इस प्रकार का श्रन्तर जन्मकाल से ही देखा जाता 
है तब आत्माओं के नानात्व को स्वीकार किये बिना इस वंषम्य की 
व्याख्या नहीं की जा सकती । जब वर्षा होने पर अनेक प्रकार के पौधे 
अंकुरित होते हैं तो उसमें वर्षा को कारण न मानकर बीजों में भिन्‍नता 
को ही वंविध्य में कारण मानना होगा। 

कहा जा सकता है कि आत्मा के एक होने पर भी उपाधिभेद के 
कारण सुख-दुःखादिल्‍का अन्तर पाया जाता है। आत्मा तो एक ही 
है, किन्तु भ्रन्त:करण अनेक हैं । उन्हीं के द्वारा भ्र/त्मा का सम्बन्ध देहादि 
के साथ होता है। उसी के आघोर पर जन्म-मरण, सुख-दुःखा दि के भेद 
की व्याख्या की जा सकती है । जी“श्रन्तःकरण दु:खी है वहाँ का आत्मा 
दुःखी और जो अन्त:करण सुखी है<वहाँ का आत्मा सुखी होता है। 
यदि सुख-दुःख, ज्ञानादि का आश्रय अन्त/करण होता तो यह हेतु ठीक 
हो सकता था किन्तु जड़ होने से अ्रन्त:करण तो सुख-दुःखादि का आश्रय 
न होकर केवल साधनमात्र है। सुख-दुःख की अनुभूति तो चेतन आत्मा 
को होती है। फिर, श्रनेक अन्तःकरणों से सम्बन्ध होने के कारण आत्मा 
एक ही समय में सुखी-दुःखी, बद्ध-मुक्त होगा । अ्रतएव यह तकंसंगत 
नहीं । अ्रन्त:करणों में एक ही आत्मा के प्रतिबिम्बित होने की बात भी 
युक्तियुक्त नहीं | प्रतिबिम्ब एक पदार्थ का दूरस्थ दूसरे पदार्थ में पड़ता 
है। अन्त:करण में आत्मा का प्रतिबिम्ब पड़ने के लिए अपेक्षित दूरी 
कहाँ है ? 'हृदि ह्यांष आत्मा'-आत्मा तो अन्तःकरण के भीतर ही 
है। इन हेतुओं के श्राधार पर समस्त देहों में एक आत्मा का कर्त्ता, 
भोक्ता और द्र॒ष्टा के रूप में माना जाना स्वेथा असंगत है । 

वेदों तथा उपनिषदों में अनेकत्र उपलब्ध “बयं जीवा जीवपुत्रा:' 
(ऋ० १०!३६।६ ), 'बय॑ जीवा: प्रतिपद्येम' (ऋ० १०।३७।८), "ये 
समाना: समनसो जीवाः” (यजु० १९।४६), “यस्सिन्‌ वक्ष मध्वदः 
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द्वितीयो5्ध्याय: १५७ 


सुपर्णा: (ऋ० १।१६४।२२), "जोवानां ब्रातमप्यगात्‌' (ऋ० 
२।६।२), रेतोधा आसन्‌” (ऋ० १०।१२९।५), “नित्यो नित्यानां 
चेतनइचेतनानामेको बहुनाम्‌! (कठ० २।२।१३), तथा “शृण्वन्तु विश्वे 
श्रमृतस्य पुत्रा:: (इवेत० २!५) आदि सन्दर्भों में बहुवचनान्त पदों से 
आत्माओ्ं का नानात्व प्रमाणित होता है। लोक में भी 'मैं-हम', तु- 
तुम', “वह आदि व्यवहार होने से प्रत्येक देह में भिन्‍न आत्मा के 
अ्रस्तित्व की पुष्टि होती है। “सर्वभृतेषु चात्मानं स्वभृतानि चात्मनि । 
सम पद्यन्नात्मयाजी स्वाराज्यमधिगच्छति” (मनु० १२॥६१) को 
प्रमाण मानकर शंकर ने सर्वात्मभाव की पुष्टि करने का प्रयास किया 
है। वस्तुतः इस इलोक से जीवों के अनेकत्व का अनुमोदन तथा 
ब्रह्म त्मेक्य का खण्डन होता है। यहाँ बहुवचनान्त शब्द 'सर्वभूतेष' 
जीवों के अनेक होने की घोषणा कर रहा है श्लौर उसके साथ सप्तंमी 
विभक्ति का प्रयोग जीवाल्मी और परमात्मा के व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध 
को बता रहा है। 

गीताकार ने कितना स्पष्ट कहा /है-- 'यह नहीं कि मैं श्रौर तू और 
ये राजा लोग पहले नहीं थे, और यहभी नहीं कि हम सब इसके पश्चात्‌ 
नहीं रहेंगे।” इस श्लोक में गीताकार ने जीवात्माओं का नित्यत्व सिद्ध 
करते हुए यह भी स्पष्ट कर दिया कि युष्मद्‌-ग्रस्मदादि भेद से सब 
जीवात्मा परस्पर भिन्‍न हैं। रामानुज ने इस श्लोक की टीका में लिखा 
है-- इस इलोक से यह सिद्ध है कि मैं अर्थात्‌ परमेश्वर, 'तू एवं राजा 
लोग' अर्थात्‌ अन्यान्य आ्रात्मा, दोनों यदि पहले (अ्रतीत काल में) थे 
श्रौर आगे भी रहनेवाले हैं तो परमेश्वर और आत्मा--दोनों ही प्रथक, 
स्वतन्त्र तथा नित्य हैं । 

जीवात्मा का ब्रह्म से पृथक्त्व सिद्ध करने के लिए प्रस्तुत युक्तियों 
की श्रृद्धला को बढ़ाते हुए कतिपय अन्य हेतु उपस्थित करते हैं-- 


क्लेशकमं विपाकाशयरपरामुष्टत्वादीइवरस्य ॥१७॥। 
ईश्वर के अविद्यादि क्‍्लेश, शुभाशुभकर्म, कमंफल तथा ग्राशय 


१. सुपर्णा जीवाः--- (आत्मानन्द ) ; 
२. रेतोघाः जीवा:-- (सायण ) 
३. न त्वेबाहं जातु नासं न त्वं नेसे जनाधिपा:। 
न चंब न भविष्यामः सर्वे बयमतः परम्‌ ॥--गीता० २।१२ 
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१५८ तत्त्वमसि 


(अ्रनादि काल से संचित कर्मों का भण्डार) इन सबके सम्बन्ध से अछूता 
रहने से (ब्रह्म जीव नहीं है ) । 

योगदर्शन में क्लेशकर्म आदि से अछते पुरुषविशेष को ईश्वर नाम 
से अभिहित किया है । 'पुरुष' पद का प्रयोग जीवात्मा और परमात्मा 
दोनों के लिए किया जाता है | जैसा चेतनतत्त्व परमात्मा है, वसा ही 
चेतनतत्त्व जीवात्मा है। उनके चेतनस्वरूप में कोई अ्रन्तर नहीं है। 
किन्तु परमात्मा सर्वेज्ञ, स्वेशक्तिमान्‌, महत्परिणाम, सत्यसंकल्पादि है, 
जबकि जीवात्मा अल्पज्ञ, अल्पशक्ति, अणुपरिमाण है और भअधर्म, 
मिथ्याज्ञान, राग-द्वेष, प्रमाद आदि से अ्रभिभूत हो जाता है। इस प्रकार 
जीवात्मा के समान चेतन होने पर भी क्लेशादि जीवात्मधर्मो से सर्व था 
अलिप्त रहने के कारण उससे अत्यन्त विशिष्ट तत्त्व ईश्वर है। कठोप- 
निषद्‌ में इसी भाव को व्यक्त करते हुए कहा गया है कि जेसे सूर्य सब 
लोक का चक्षु होकर चक्षु में होनेवाले बाह्य दोषों से प्रभावित --दूषित 
नहीं होता, वेसे ही एक पेरबह्य सब भूतों में व्याप्त होता हुआ लोक-दुःख 
से दुःखी नहीं होता ।' 'भोगायतेनं शरीरम्‌*--कर्मफल भोगने के लिए 
ही शरीर होता है। 'कर्मेंव देहारम्भका रणम्‌' देह का कारण ही कम 
है, किन्तु परमेश्वर क्लेश, कम, कर्मफ़ल और वासना से अछता है । 
इसलिए उसके शरीरधा।रण करने को*कल्पता नहीं की जा सकती । 

ह जन्म-जन्मान्तर की अन्तविहीन शद्धुलाल्से सवेथा मुक्त है। इस- 

लिए मलिन तथा क्षय होनेवाले परिधान (शरीर) की छाया उसके 
गौरव को मलिन नहीं कर सकती । ह 

इसके विपरीत जीवात्मा बार-बार शरीर धारण करता है, इस- 
लिए वह ब्रह्म नहीं हो सकता-- 

पुनरुत्पत्तेइचात्मन: ॥१८।॥। 

झ्रौर, जीवात्मा की पुनरुत्पत्ति होने से (जीव ब्रह्म नहीं) है । 

'भोगापवर्गार्थ दृश्यम्‌--परमेश्वर ने सृष्टि की रचना जीवात्मा के 
भोग तथा अपवर्ग की प्राप्ति के साधनरूप में की है। भोगापवर्ग की 
सिद्धि के लिए शुभाशुभ कर्म करता हुआ और उनके फलों को भोगता 
हुआ जीवात्मा संसार में लिप्त रहता है। एक जन्म में मोक्ष की सिद्धि 


१. सूर्यो यथा सर्वलोकस्य चक्षु्न लिप्यते चाक्षुषर्बाह्मदोब:। 
एकस्तथा सर्वेलोकान्तरात्मा न लिप्यते लोकदुः:खेन-बाह्य: ॥--कठ० ५॥११ 
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द्वितीयो5ध्याय: १५६ 


सम्भव नहीं ।' इसलिए उसे बार-वार जन्म लेना पड़ता है। जिस शरीर 
को जीवात्मा एक बार छोड़ देता है उसे फिर प्राप्त नहीं कर सकता । 
जिस प्रकार एक लदी हुई गाड़ी अपने गन्‍्तव्य पर पहँचकर अपना 
भार उतार देती है, उसी प्रकार यह जीवात्मा कर्मफल प्रदाता ईश्वर 
की व्यवस्थानुसार संचालित होकर ग्रन्तकाल में ऊर्ध्वश्वास की स्थिति 
में पहँँचकर अ्रवश हुआ शरीर को छोड़ देता है । जब यह शरीर बुढ़ापे 
या रोग के कारण कृश हो जाता है तब जैसे प्राम, गूलर या पीपल का 
फल अपनी टहनी से टपक पड़ता है, वैसे ही यह जीवात्मा अपने शरीर 
से छूटकर जिस मार्ग से आया था, उसी मार्ग को, फिर अपनी योनि के 
प्रति प्राणधारण करने के लिए चल देता है ।* शरीर को छोड़कर जाने 
की स्थिति का नाम उत्क्रान्ति है और इस प्रकार एक देह को छोड़- 
कर देहान्तर-प्राप्ति को पुनर्जन्म कहते हैं। पुनर्जन्म के सन्दर्भ में वस्त्र- 
परिवत्तंन (गीता २।२२) की उपमा प्रसिद्ध है। महाभारत में एक 
स्थान (शान्तिपर्वं १५५६) पर एक घर को छोड़कर दूसरे घर में 
जाने का दृष्टान्त पाया जाती हैं) और एक अ्रमेरिकन लेखक ने यही 
कल्पना पुस्तक में नई जिल्द बाँघन्ने का <दुष्टान्त देकर की है। 
पाप-पुण्य नामरूपात्मक सांसारिकिज्जीवन को उपज है। ब्रह्म 
प्रकृति के विकारों से स्व था अछता है । इसलिए पाप-पुण्य के सुख-दुःख- 
रूपी फलों का भोग करने के लिए उसे शरीर धारण नहीं करना पड़ता, 
परन्तु जीवात्मा शरीर के कारण होनेवाले सुख-दुःख में भाग लेता है । 
ऐसे पुरुष जो मोक्ष को प्राप्त करते हैं, संसारचक्र से छट जाते हैं, किन्तु 
भ्रन्य जीव मृत्यु के उपरान्त एक भिन्‍न जीवन में चले जाते हैं जिसका 
निर्धारण कर्म के विधान द्वारा होता है। मृत्यु के पश्चात्‌ इस स्थूल 
शरीर का अपने मूलतत्त्वों में विलय हो जाता है। इसीलिए मृत्यु के 
लिए संस्कृत में 'पञ्चत्वं गत: का प्रयोग किया जाता है । स्थूल शरीर 
से वियुक्त आत्मा सूक्ष्म तथा श्रदृश्य प्राकृत शरीर के साथ ईश्वरीय 


१. भ्रनेकजन्मसं सिद्धस्ततो याति परां गतिम्‌ ।--गीता ० ६।४५ 

*. तद्यथाइनः सुसमाहितसुत्सजंद्यायादेवमेवायं शारोर श्रात्मा प्राज्ञ नात्थना- 
न्वारूढ उत्सजंन्याति यत्रतदृध्वोच्छवासी भवति । स यत्रायमणिमान न्येति 
जरया वोपतपता वाणिमानं- निगच्छति तद्यथाम्र' वोदुम्बरं वा पिप्पलं वा 
बन्धनात्प्रमुच्यत एवमेवायं पुरुष एभ्यो5ड्ड भ्यः संप्रमुच्य पुनः प्रतिन्‍्याय॑ 
प्रतियोन्याद्रवति प्राणायंव ।--बृहद्‌ ० ४॥३।३५-३६ 
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१६० तत्त्वमसि 
व्यवस्था के अ्रधीन माता के गर्भ में चला जाता है जहाँ पर उसकी नई 
देह का निर्माण होता है। झ्रात्मा अपने-श्रापमें अविनश्वर--अ्रनु च्छित्ति- 
धर्मा है, अपने तात्त्विक स्वरूप के कारण समस्त जीवन एवं मृत्यु की 
क्रियाओ्ों के अन्दर अपरिररत्तित रहकर अपने व्यक्तित्व को बनाये रखती 
है, परन्तु अपने भूतपूर्व जीवनों में किये गये कर्मों से छुटकारा नहीं पा 
सकती, उनका फल भोगने के लिए उसे बार-बार इस संसार में धकेल 
दिया जाता है । जन्म और मृत्यु से तात्पय है जीवात्मा का शरीरों से 
साहचर्य तथा विच्छेद । जन्म के पश्चात्‌ मृत्यु और मृत्यु के पश्चात्‌ जन्म 
अवश्यम्भावी है ।* मोक्षप्राप्ति होने पर निश्चित समय के अन्तराल 
को छोड़कर आत्मा के एक देह का परित्याग कर दूसरे को ग्रहण करने 
का क्रम निरन्तर चलता रहता है । 

आत्मा को नित्य मानने पर ही एक देह का परित्याग कर देहान्तर 
की प्राप्ति तथा कालान्तर में मोक्षलाभ का अनुक्रम सम्भव है। यदि 
झ्रात्मा अनित्य होता ऑर शरीर के साथ ही नष्ट हो जाता तो फिर 
उसकी उत्पत्ति कहाँ से होती#? क़योंक्रि स्वरूप से उत्पन्न होकर नष्ट 
होनेवाली वस्तु फिर से अस्तित्व में त्हीं श्रा सकती । याज्ञवल्क्य ने प्रश्न 
किया-- जब वृक्ष को काट गिरातै हँतो वह फिर अपने मूल से उठ 
खड़ा होता है। परन्तु जब मृत्यु पुरुष को काट गिराती है तो वह किस 
मूल से फिर उठ खड़ा होता है ?”” जब किसी से उत्तर न बन पड़ा तो 
स्वयं याज्ञवल्क्य ने कहा--“वह मूल आत्मा है जो सदा बना रहता 
है । मनुष्य भ्रन्न की तरह पेदा होता, बढ़ता, नष्ट होता और प्रनः 
उत्पन्न होता है ।* हर 

ब्रह्म तो नित्य मुक्त है, परन्तु जीव को तो मोक्ष-प्राप्ति के लिए 
प्रथास ऋरना पड़ता है। यदि इसी जीवन को प्रहला और अन्तिम जन्म 
माना जाए तो जीवन का कोई भ्रर्थ ही नहीं रहता । यदि हमें यह 
विश्वास हो जाए कि इस देह के साथ एक दिन हमारा भी अन्त हो 
जाएगा तो हमारा इस जीवन से क्या लगाव रह जाएगा ? परिणामत: 
नेतिक मूल्यों का हास होगा। फिर तो सचाई, ईमानदारी, न्याय, प्रेम, 


* जातस्य हि ध्र॒वो मृत्युक्नुंवं जन्म मृतस्य च ।---गीता ० २।२७ 

* मर्त्य: स्विन्‌ मृत्युना वृकणः कस्मान्मूलात्प्ररोहति ।--बृहद्‌ ० ३।६।२८ 
- जात एव न जायते को न्वेवं जनयेत्पुन: ।---तदेव 

: सस्यमिव मरत्यं: पच्यते सस्यमिवाजायते पुनः ।--कठ० १॥६ 


ढ<्‌ ० >0 ७ 
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द्वितीयोड्ध्यायः दर 


त्याग आदि की उपेक्षा करके 'यावज्जीवेत्‌ सुखं जीवेत्‌ ऋण कृत्या 
'सुरां पिबेत्‌' के ग्रनुसार जीवन बिताना ही ठीक होगा। अरल्पज्ञ होने 
से जीव से इस जन्म में न जाने कितनी भूलें होंगी । पुनर्जेन्म न मानने 
पर उन्हें सुधारकर अपने को पहले से भ्रच्छा बनाने का अवसर ही नहीं 
रहता । एक जन्म में किये गये कर्मों का फल भोगते रहने के लिए, 
ग्नन्तकाल तक नरक में डाल देना कहाँ का न्याय है ? और मनुष्य- 
जीवन का लक्ष्य तो इतना महान्‌ है कि एक जन्म में उसे पाना नितान्त 
ग्सम्भव है । जन्मजन्मान्तर की साधना के बाद कहीं मोक्ष की प्राप्ति 
होती है ।' एक बार की असफलता से निराश नहीं होना चाहिए-- ऐसा 
तभी सोचा जा सकता है जब फिर भी अवसर मिलना निश्चित हो । 
इसी से जीवन में उत्साह और शुभ कर्मों में प्रवुत्ति को बल मिलता है। 
मनुष्य हँसते-हँसते मृत्यु का आलिगन करता है, जब उसे विश्वास होता 
है कि पुराने वस्त्र इसलिए उतारे जा रहे हैं कि नये पहनाये जा सकें 
या एक स्तन से उसे (बालक को ) इसलिए हटाया जा रहा है कि दूसरे 
स्तन से लगाया जा सके । «इस#प्रकार एक शरीर को छोड़कर दूसरे 
शरीर में जानेवाला जीवात्मा शैरीरबन्धन में कभी न पड़नेवाले विश्व 
के अधिष्ठाता ब्रह्म से सदा भिन्‍न हैं 4 
मोक्षोपदेशात्‌ ॥१६॥ 
मोक्ष-प्राप्ति के लिए उपदेश दिये जाने से (जीव-ब्रह्म एक नहीं ) । 


१. तुलना करें-ना छ& थात॑ 0प्ा फ़ाल्ला [हि थ ३ (शवा९ 0 गए ल- 
६6007, 85 ४6 पराप्रड, वा 45 ]0 70 208 [0 955७776 (796 [॥6॥6 
लाबात5 3 पितढा ॥राछा०श्थाला कात॑ 80ए४0०७ [0 06 77906 
॥ (6 ॥60 6, था 40 चिप 668॥ क्या णाए ७४९ ९४०7१९० 
85 गग]00896 शीला 20 [85: छ6 28ए6 72807९0 8४७५४०]ए७ 
एशथाहल्लां0ता- ॥॥6 वर्बापानं गरालिशाए०, ताला, $ ऐाक्वा (75 
पहि जा। 906 गा6पग्रलत 057 णा6छा$ [66 ॥, ९४०णा 5९०थभा३(९१ 07 
॥5 97९060९6५5०07 थ्यात 5प०085507 99 06४॥॥ थातं 76000॥; 0'#८३- 
एा56 ४९ आाब! 98५6 (0 | 08९०९ पएए०णा ॥6 ॥५9900॥6९545 [96 & 
ए/0९८९५5 ० 66ए९०मलशा। 5€९णा ॥7 8 ॥॥९१6 [6४85०एा१९० ७99५ 
6680 छण0पात 96: ९णरातरापढव॑ 85 था ॥0०गरा।९४ए ]णाए [6 70०६ 
00ए960 ७५ छाए था। 66४॥7 2 8]. 870 (0 5००७००0४८, भ/07६ 
भार 78850, 50० 8 ढाभा९6 ॥0०॥ प6 0060 0+ 5पए7 एा€5था( 
6€+9८९706 $९९॥5 ॥70590]6 (0 ]ए50फ- 

“:श/6४३४७०५ : प॥6००४५ भात ए७॥९४०व, ?. 360 


[0|05://९.॥९/9॥5॥॥7/3/7% 


१६२ ४०७७४ 


शास्त्र जीवात्मा के दो प्रयोजनों का निर्देश करता है--एक भोग, 
दूसरा अपवर्ग । मानव-जीवन का सर्वुोत्क्रिष्ट, सर्वातिशायी प्रयोजन 
ग्रपवर्ग है । इसलिए सांख्यदर्शन में इसे अ्रत्यन्त पुरुषार्थ कहा है।' इसी 
का अपर नाम मोक्ष है। सांख्यकार थदि जीवात्मा को ब्रह्मरूप मानते 
तो पहले ही सूत्र में उसे त्रिविध दुःखों से निवृत्ति का निर्देश न करते । 
समस्त शास्त्र ईश्वर-प्राप्ति के द्वारा मोक्ष-साधन के निमित्त प्रावश्यक 
विधि-निषे धात्मक वाक्यों से भरे पड़े हैं । पुरुषार्थ-चतुष्टय (धर्म-पर्थ- 
काम-मोक्ष ) का पर्यवसान मोक्षप्राप्ति में है । विविध दुःखों से छूटकर 
प्रनन्त सुख की प्राप्ति की इच्छा सर्वत्र व्याप्त है । उसी के लिए मनुष्य 
जन्म-जन्मान्तर तक प्रयत्नशील रहता है। जो बन्धन में है, वही उससे 
छटने के लिए छटपटाता और प्रयत्न करता है । रोगी को स्वस्थ होने 
के लिए उपचार की श्रपेक्षा होती है; स्वस्थ व्यक्ति को नहीं ।* नित्य- 
मुक्त को दुःख कैसा ? और यदि दुःख नहीं तो कोई प्रवृत्ति भी नहीं, 
क्योंकि प्रवृत्ति निष्प्रयोजन/नहीं होती । ब्रह्म तो सुखस्वरूप तथा नित्य- 
मुक्त है। यदि समस्त जीवाह्माएँ ब्रह्म का ही रूप हैं तो वे सदा से मुक्त 
हैं। फिर उनकी मुक्त होने कीइ्ंछा क्‍यों ? मुक्त का मुक्त होने के 
लिए प्रयास करना निरर्थक ही नहीं» उपहासास्पद भी है। 
यदि परमात्मा और जीवात्मा वास्त॒व, में अ्भिन्‍न हैं तो उन्हें इस 
ग्रभिन्‍नता का बोध कराने की कया ञ्रावश्यकता है ? क्योंकि जो तत्त्वतः 
एक हैं, उनके एकत्व अथवा तादात्म्य में कोई बाधक नहीं हो सकता और 
यदि दोनों तत्त्वतः भिन्‍न हैं तो कितना ही प्रयत्न क्यों न किया जाए, 
उनके स्वभावगत भेद को दूर नहीं किया जा सकता। वेद के अनुसार 
परमात्मा को जानकर ही मोक्ष मिलता है।* तो क्‍या ब्रह्म को स्वयं 
अपने-आपको जानने-पहचानने के लिए प्रयास करना पड़ता है जिससे 
उसे मोक्षल्ञाभ हो सके ? उपनिषद्‌ के-ब्दों में ब्रह्म को स्वयं अपने को 
'श्रोतव्य, मन्तव्य तथा निदिध्यासितव्य' के रूप में स्वीकार करना होगा । 
ये सब असंगतियाँ तभी दूर हो सकती हैं जब नित्यमुक्तस्वभाव ब्रह्म से 
भिन्‍न कभी बद्ध और कभी मुक्त होनेवाले जीव की स्वतन्‍्त्र सत्ता को 
स्वीकार किया जाए । 


१. त्रिविधदुःखात्यन्तनिवृत्ति रत्यन्तपुरुषार्थ: ।--सां ० ११ 


२. दरिद्रान्भर कौन्तेय मा प्रयच्छेश्वरे घनम्‌ । 
३. तसेव विदित्वाशति मृत्युमेति ।+--यजु ० ३११८ 
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सुरेश्वर ने जीव की तुलना प्राचीनकाल के एक ऐसे राजकुमार से 

की है जो स्तनन्धय आयु में ही भ्रपने परिवार से बिछुड़ गया था । वह 
किसी गडरिये के हाथ लग गया। उस गडरिये ने इस बालक का पालन- 
पोषण अपने ही ढंग पर किया । स्वभावतः बालक अ्रपने-श्रापको गडरिये 
की सन्‍्तान समभता रहा । कालान्तर में राजकर्मचारियों ने उसे खोज 
निकाला । राजा के मन्त्री ने उस बालक को बताया कि वास्तव में 
तुम अ्रमुक राजा के पुत्र हो जो किसी कारण अपने परिवार से बिछुड़ 
गये थे ।! जब उस बालक को भ्रपने यथार्थरूप का अर्थात्‌ अपने राज- 
कुलोत्पन्न होने का पता चला तो वह अपने भेड़ चराने के व्यवसाय का 
परित्याग कर राजसी ठाठबाट के अनुरूप व्यवहार करने लगा।' 
इमसंन के डाब्दों में प्रत्येक मनुष्य ईश्वर है जो मूखेता का अभिनय 
करता है ।” जिस प्रकार अपने अभिजातकुलोत्पन्न होने से अ्रनभिन् 
राजकुमार परिस्थितिवश्‌ किसी दरिद्र के घर में पालन-पोषण पाने के 
कारण अपने-आपको दरिद्र - समझ बेठता है, उसी प्रकार हम देशकाल 
की उपाधियों से ग्रस्त होने के कारण अपने देवी स्वरूप को भूले रहकर 
अपने-आपको जीवात्मा समभ बंठ5तें हैं । इस अज्ञान को दूर करके अपने 
वास्तविक स्वरूप का बोध कराने के लिए ही श्ास्त्र-रचना की जाती 
है । आपाततः यथार्थ प्रतीत होनेवाला&<दृष्टान्त एक राजकुमार के 
लिए ठीक हो सकता है, क्योंकि वह अल्पज्ञ हैं।। परन्तु स्वज्ञ ब्रह्म के 
अपने स्वरूप को भूल जाने और फिर मानवरचित शास्त्रों को पढ़कर 
अपनी वास्तविकता का बोध होने की कल्पना नहीं की जा सकतो । 
ईदवर के मू्खंता का अभिनय करने की बात तो और भी असंगत- तथा 
हास्यास्पद है, विशेषतः जबकि उस अभिनय को देखनेवाला और देख- 
कर उसकी सराहना करनेवाला अभिनेता से भिन्‍न कोई दर्शक न हो । 
बन्धन और मोक्ष की स्थिति को स्पष्ट करने के लिए यह जानना 
आवश्यक है कि जीवात्मा स्वभाव से बन्धन में रहता है, अथवा किसी 
निमित्त से वह बन्धन में आता है श्रौर उस निमित्त के न रहने पर मुक्त 


हो जाता है? सूत्रकार का मत है-- 


१. राजपुन्रवत्‌ तस्‍्वोपदेशात्‌ ।+--सां० ४१ 

राजसूनोः स्मुतिप्राप्तो व्याषभाबों निवत्तंते। 

तथेवात्मनोपशस्प तस्वमस्यादिवाक्यतः ॥--सिद्धान्तलेशसंग्रह 
२. राधाकृष्णनू---भारतीय दर्शन, भा० २, पृ० ५६४ 
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१६४ तत्त्वमसि 


निमित्तजन्यो दि बन्धमोक्षों ॥२०॥ 

निश्चय हा बन्ध और मोक्ष निमित्त से होते हैं। 

आत्मा स्वभाव से गुणातीत है । उसमें जो तारतम्य ञ्राता है, वह 
प्रकृति के संग से है। प्रकृति के गुणों का विश्लेषण हम आत्मा की 
अवस्थाञ्रों से कर सकते हैं। आञ्रात्मा की उत्तम अवस्था स्थितधी की 
है--वह शुद्ध सात्त्विक अ्रवस्था है। मध्यमावस्था चंचलता तथा सज्चचित 
पुरुषार्थ की है--वह राजसिक है । निकृष्ट भ्रवस्था श्रालस्य की है--वह 
तामस है । त्रिगुणात्मक प्रकृति के बन्धन से छूटना ही मोक्ष है । 

कोई आत्मा जन्म-मरण के आवत्तंमान चक्र में कब से श्राई ? क्या 
अ्रनादि काल से ? यदि ऐसा है तो वह अनन्तकाल तक उसमें फंसी 
रहेगी । तब मोक्ष कभी सम्भव न होगा । तो क्या, इस चक्र में पड़ने 
से पूर्व जीव मुक्त था..?7यदि भविष्य में मुक्ति सम्भव है तो अतीत में 
भी कभी-न-कभी ग्वश्यमुक्त रहा होगा | निश्चय ही दो बार मोक्ष के 
ग्रन्तराल में जन्म-म रण कौ चक्र और दो जन्म-मरण के अन्तराल में मोक्ष 
की अवस्था माननी होगी । इस प्रकार जन्म-म्रण की भाँति बन्धन और 
मोक्ष का भी एक विराट चक्र स्वीकार करना होगा | जीवात्मा स्वरूप 
से शुद्ध एवं पवित्र है, किन्तु वह स्वतन्त्र-तथा अल्पज्ञ है। इस कारण 

वह कभी प्रकृति के साथ जुड़ जाता है और कभी ब्रह्म के साथ । जब वह 

प्रकृति की शोर प्रव॒त्त होता है तो बन्धन में पड़ जाता है और जब ब्रह्म 
की ओ्रोर उन्मुख होता है तो मोक्ष प्राप्त कर लेता है। साधनों से प्राप्त 
पदार्थ नित्य नहीं हो सकता। जेसे धूल-मिट्टी लगने से वस्त्र मेला हों 
जाता है और जल से धोने पर स्वच्छ हो जाता है, वसे ही अ्रविद्यादि 
हेतुओं से रागद्वेघादि के कारण जीव बन्धन में पड़ता और विवेक तथा 
शुद्धाचरण से मुक्त हो जाता है। इस प्रकार जीव निमित्त से बद्ध और 
मुक्त होत। है । 

यदि निमित्त से न मानकर जीव को स्वभाव से बद्ध या मुक्त माना 
जाए तो कया आपत्ति है ? 


स्वभाविकत्वे निवृत्त्यसम्भवः स्वभावस्थानपायित्वात्‌ ॥२१॥ 

स्वाभाविक होने पर निवृत्ति सम्भव नहीं होगी, स्वभाव के 
अविनाशी होने से । 

वस्तु का स्वभाव उसका अपना रूप है। स्वभाव के न रहने पर 
वस्तु का अस्तित्व नहीं रहता । अग्नि का स्वभाव उष्णता है। उष्णता 
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न रहने पर व्यवहार में उसका अस्तित्व ही मिट जाएगा । न मर्त्यं 
अ्रमृत हो सकता है और न अमृत मर्त्य हो सकता है। किसी भी भ्रवस्था 
में वस्तु का स्वभाव नहीं हटाया जा सकता ।' यदि जीव को स्वभाव से 
बद्ध माना जाएगा तो वह कभी मुक्त नहीं हो सकेगा और यदि मुक्त 
माना जाएगा तो कभी बद्ध नहीं होगा। मुक्ति से पूर्व बन्धन होना 
आवश्यक है, क्योंकि यदि बँघा हुआ ही नहीं तो छूटेगा कंसे ? इसी 
प्रकार बन्धन में आने से पूर्व मोक्षावस्था आ्रावश्यक है, क्योंकि जो 
मुक्त नहीं उसके बँधने का प्रश्न नहीं उठता । इस प्रकार मुक्ति और 
बन्धन दोनों शब्दों के प्रयोग से स्पष्ट है कि जीवात्मा स्वभाव से न बद्ध 
है, न मुक्त । 

यदि आत्मा को स्वभाव से बद्ध माना जाए तो उसका मोक्षलाभ के 
लिए प्रयास करना व्यर्थ है, क्योंकि--- 

न स्वभावतो बद्धस्य सोक्षसाधनोपदेशविधिरशक्यत्वात्‌ ॥२२॥। 

स्वभाव से बद्ध आत्मा*को-मोक्षसाधनरूप उपदेश देना असंगत है, 
सम्भव न होने से । 

ग्रसम्भव काये के लिए किसी कौ्नर्देश करना अथवा उसके सम्पादन 
के लिए प्रयत्न करना व्यर्थ है। गुण के गुणी.के आश्वित रहने से स्वाभा- 
विक गुण का तबतक नाश नहीं हो सकता जबतक गुणी विद्यमान 
है। जीवात्मा नित्य है, भ्रतः यदि बन्धन उसका स्वाभाविक गुण होगा 
तो सदा उसके साथ रहेगा। जो सदा रहनेवाला है उसे हटाने के 
लिए विधि-निषेध का निर्देश करना व्यर्थ है। प्रयत्न करके भी अ्सम्भव 
को सम्भव नहीं बनाया जा सकता । यदि आत्मा स्वभाव से मेला, 
गदला और विकारयुक्त है तो जन्म-जन्मान्तर तक यत्न करने पर भी 
उसकी मुक्ति नहीं होगी ।* किन्तु भ्रनादि काल से मनुष्य में मोक्षप्राप्ति 
की इच्छा, तदर्थ प्रयत्न, आराप्तपुरुषों तथा शास्त्रों का उपदेश आदि 
सर्वत्र दिखाई पड़ते हैं। इन सबके रहते हुए जीवात्मा को स्वभाव से 
बद्ध नहीं माना जा सकता ।* 


१. न भवत्यमृतं मत्यं न मत्यंममृतं तथा। 

प्रकृतेन्यथाभावो न कथड्चिद्‌ भविष्यति ॥--गौडपादीय कारिका, ३२१ 
२. यद्यात्मा मलिनो5स्वच्छो विकारी स्यात्‌ स्वभावतः। 

न हि तस्य भवेन्मुक्तिजन्मान्तरशतेरपि ॥ 
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१६६ तत्त्वमसि 


जिस प्रकार जीवात्मा स्वभाव से बद्ध नहीं है उसी प्रकार स्वभाव 
से मुक्त भी नहीं है, क्योंकि-- 

न मुक्तस्वभावस्य सिद्धवस्तुप्रतिपादनानथं क्यात्‌ ॥२३॥ 

स्वभाव से मुक्त आत्मा को (उपदेश देना संगत) नहीं, प्राप्त 
' बस्तु का प्रतिपादन करना निरथ्थक होने से । 

जो पहले से मुक्त है उसे मुक्ति के लिए प्रेरित करना तथा उसकी 
प्राप्ति के निमित्त आवश्यक निर्देश करना निरर्थक है। स्वतः प्राप्त 
वस्तु की प्राप्ति के लिए प्रयत्न निष्प्रयोजन है। बन्ध और मोक्ष सापेक्षता 
से हैं, ग्र्थात्‌ मुक्ति की अपेक्षा से बन्ध और बन्ध की अपेक्षा से मुक्ति 
होती है । जो नित्यमुक्तस्वभाव है उसके कभी बद्ध होने का प्रइन ही 
नहीं उठता । 

परमेश्वर सृष्टित्का निमित्तकारण है। निमित्तकारण उपादान- 
तत्त्वों से नामरूप की सुष्टि करता हुआ स्वयं अ्रविकारी एवं अपरि- 
णामी रहता है। अपने बनीये पदार्थों पर अ्रपनी बुद्धि, कला-कौशल 
तथा सामर्थ्य की छाप छॉड्क्रैरँ वह उनसे अलग रहता है--उनमें 
भागी नहीं होता । एकदेशी जीव ही'बद्ध और मुक्त होते हैं । स्वदेशी 
परमेश्वर नैमित्तिक मुक्ति के चक्र में नहीं फँसता । सुख-दुःख कर्मों के 
फलस्वरूप होते हैं और सभी प्रकार के“कर्म देह, अन्तःकरण आदि के 
धर्म हैं। ग्रत: अकाय' और 'अकाम' होने से ईश्वर न कर्मों में लिप्त 
होता और न इनके फलस्वरूप बन्धन में पड़ता है । जीव में मुक्त होने 
की इच्छा बलवती है । कामना सदा अप्राप्त वस्तु की होती है। यदि 
जीवात्मा स्वभाव से मुक्त अथवा आनन्दस्वरूप हो तो उसे आनन्द की 
कौमना क्‍यों हो ? प्राणिमात्र में दुःख से छूटने और सुख पाने की इच्छा 
है' तथा अपनी बुद्धि एवं सामथ्यं के अनुसार वह सदा प्रयत्नशील है। 
इस प्रकार जीवात्मा में आनन्द-प्राप्ति की कामना होने और तदर्थे 
प्रयत्न करने से स्पष्ट है कि वह स्वभाव से मुक्त नहीं है।* 

जीवात्मा परमात्मा को पाना चाहता है, इसीलिए वह स्वयं 
परमात्मा नहीं हो सकंता, क्योंकि-- 


१. बुःखादुद्विजते लोकः सर्वस्य सुखमीप्सितम्‌ । 
२. कासाज्च न स्वभावतो मुक्‍तः ।--अभ० त० द० ५।६ 
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द्वितीयोष्ध्यायः १६७ 


न हि लब्धेव लब्धव्य: ॥२४॥ 

लब्धा (प्रापक) ही लब्धव्य (प्राप्य) नहीं हो सकता । 

परमात्मा आनन्दस्वरूप है, उसी को प्राप्त करके जीवात्मा 
ग्रानन्द-लाभ दररता है । जीवात्मा आनन्द का लब्धा है, ब्रह्म लब्धव्य 
है । लाभ करनेवाला स्वयं लब्धव्य नहीं होता | यदि जीवात्मा आानन्द- 
मय होता और वह ब्रह्मरूप श्रथवा ब्रह्म से ग्रभिन्‍्न माना जाता तो उसे 
ग्रानन्दलाभ करने की आ्रावश्यकता क्‍यों होती ? ब्रह्म तो आनन्द 
देनेवाला है । जो स्वतः आनन्दस्वरूप है वही दूसरे को आ्रानन्द दे 
सकता है । ब्रह्म तो पूर्ण आ्ानन्दमय है, जीवात्मा ब्रह्म का साक्षात्कार 
कर, उसे प्राप्त हो, उसके असीम आनन्द के एक अंशमात्र का उपभोग 
कर पाता है। यह स्थिति जीवात्मा और परमात्मा के भेद को सिद्ध 
करती है। 

यह कहा जा सकता हैं _कि जब परमात्मा ने सारी सृष्टि बनाई 
है और जीवात्मा भी सृष्टि काअंग है तो उसने जीवात्मा को भी 
बनाया होगा । परन्तु ऐसा नहीं है#। 

नेश्वरीकृतिरात्मा5श्रुतेनित्यत्वाच्च 4२ ५॥। 

श्रुति में कथन न होने तथा नित्य होने से जीवात्मा ईश्वर की 
रचना नहीं है । 

जैसे पृथिव्यादि तत्त्वों की उत्पत्ति-प्रलय के विषय में अनेक 
शास्त्रीय प्रमाण उपलब्ध हैं, वेसे जीवात्मा के ईश्वर द्वारा उत्पन्न किए 
जाने का उल्लेख कहीं नहीं मिलता । इसके विपरीत उसके उत्पाद-विनाश 
का प्रतिषेध कर उसका नित्यत्व सिद्ध करनेवाले प्रमाण यत्र-तत्र-स्वत्र 
देखने में आते हैं। ब्ृहद्‌० में याज्ञवल्क्य ने मेत्रेयी से कहा था--“भ्रे 
यह आत्मा अविनाशी है, इसका उच्छेद कभी नहीं होता |” उच्छेद 
इसलिए नहीं होता, क्योंकि वह कभी उत्पन्न नहीं होता । 

प्रत्येक शरीर में जीवात्मा नाम के एक तत्त्व का अनुभव किया 
जाता है। ब्रह्म प्रकृति-उपादान से जगत्‌ की रचना करता है। जीवात्मा 
का प्रादर्भाव भी कहीं-न-कहीं से होना चाहिए। इस आधार पर कहा 
जा सकता है कि जिस प्रकार ईश्वर हमारे हाथ, पेर आँख, कान आदि 

१. रसो वे सः। रस हम बायं लब्ध्वानन्दी भवति ।--तैत्ति ० २।१॥७ 


२. एव ह्लानन्दयति ।--तैत्ति ० २।७ 
३. झविनाशी वा भरे प्रयमात्सा:नुच्छित्तिधर्मा ।--बुहद्‌ ० ४५११४ 
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श्६८ तत्त्वमसि 


बनाकर शरीर की रचना करता है, हो सकता है, उसी प्रकार किसी 
उपादान से जीवात्मा को भी बनाता हो। बादरायण कहते हैं कि 
जीवात्मा की उत्पत्ति असम्भव है।' जब उत्पत्ति अ्रसम्भव है तो उत्पन्न 
करनेवाले का प्रश्न ही नहीं उठता । जगत्‌ में जो कुछ परिणाम है, 
सब जड़ प्रकृति का है। जड़ का परिणाम जड़ ही हो सकता है, चेतन 
नहीं । प्राणियों को प्राप्त देह जड़ है, इसलिए प्राकृत तत्त्वों से उसकी 
रचना सम्भव है। जीवात्मा चेतन तत्त्व है, इसलिए देह की भाँति 
जीवात्मा जड़ प्रकृति का परिणाम नहीं हो सकता | वस्तुत: कोई चेतन 
तत्त्व न किसी का कार्य हो सकता है और न किसी का उपादानकारण । 
जीवात्मा को उत्पन्न न करने पर भी परमात्मा उसका नियन्ता व 
झधिष्ठाता इसलिए कहाता है कि वह उसके कर्मफल का नियामक है 
और उसके भोगापवर्ग के लिए जगत्‌ की रचना करता है । 

जीवों के भोगाप्वर्ग की व्यवस्था करना ईश्वर का काम है, उन्हें 
उत्पन्न करना नहीं । जिनेके भोगापवर्ग के लिए सृष्टि की रचना अपे- 
क्षित है, यदि उन जीवों का अस्तित्व ही नहीं था तो सृष्टि-रचना को 
आवश्यकता क्‍या थी ? पहले भोक्‍ती जीवों को उत्पन्न करना और क्विर 
उनके भोगापवर्ग के लिए सृष्टिरचनौ"-करना कहाँ की बुद्धिमत्ता है ? 
फिर, जीवों की उत्पत्ति कार्य है जो कारुण के बिना सम्भव नहीं। 
जीवों की उत्पत्ति में कारण क्‍या होगा<”जीव के न होने पर दो ही 
पदार्थ शेष रह जाते हैं--ईश्वर और प्रकृति । जड़ प्रकृति से चेतन तत्त्व 
जीव की उत्पत्ति अभ्रसम्भव है। इसी प्रकार सर्वेग्यापक, सर्वज्ञ, सर्वे- 
शक्तिमान्‌ एवं नित्यमुक्त परमेश्वर से एकदेशी, अल्पज्ञ, अल्पशक्ति 
एवं जन्म-मरण के बन्धन में पड़नेवाले जीव की उत्पत्ति सम्भव नहीं। 
दूसरे, कार्य से कारण पहले होता है । ईश्वर को कारण और जीव को 
उसका कार्य मानने पर दोनों का एकसाथ होना नहीं बनता। परन्तु 
वेदादि शास्त्र दोनों को 'सयुजा सखाया” मानते हैं। यदि दुर्जनतोष- 
न्याय से जीव का परमेश्वर द्वारा उत्पन्न होना माना जाएगा तो उसका . 
विनाश होना और उत्पाद-विनाश होने से उसका अनित्य होना मानना 
होगा । जिसका आदि होगा उसका अन्त अवश्य होगा । जो उत्पन्न 
होगा वह मरेगा अवश्य । इसलिए ज॑ंसे परमेश्वर द्वारा बनाये गये 


१. नात्मा5श्र्‌ तेनित्यत्याच्च ताम्यः ।--वे० द० २।३११७ 
२. स्वंदा युक्तो समानाख्यानों आ्रात्मेइवरो ।---मुण्डक ० शां० भा० ३।१।१ 
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हमारे शरीर का अन्त होता है, वेसे ही उसके बनाये भ्रात्मा का भी अन्त 
मानना होगा । परन्तु जैसा गीता में कहा है, ये देह तो अन्तवाले हैं, 
किन्तु उनमें निवास करनेवाला देही नित्य एवं भ्रविनाशी है। न यह 
कभी उत्पन्न होता है और न कभी मरता है। ऐसा भी नहीं है 
कि यह (एक बार) होकर न रहे । यह तो अजन्मा, शाश्वत और 
पुरातन है। शरीर का वध हो जाए तो भी यह नहीं मरता ।' शरीर 
के न रहने पर भी यह बना रहता है। देह भस्म हो जाता है, जीव 
नहीं । जीवात्मा से रहित यह शरीर मरता है, जीव नहीं । जड़ 
(प्रकृति) तथा चेतन (जीव )--एक शासक और दूसरा शासित, दोनों 
ही अजन्मा हैं ।। यह चेतन आत्मा न जन्मता है, न मरता है । जब 
यह जीवात्मा पुरुष-शरीर से युक्त होता है तब जन्मा हुआ्ना कहा 
जाता है और जब शरीर से उत्क्रमण करता है, तब मरा हुआ कहलाता 
है ।* इस प्रकार जीवात्मा#में जन्म-मरण का व्यवहार देह के संयोग- 
वियोग के आधार पर होता«है, क्योंकि जब आश्वित वस्तुएँ उत्पन्न या 
विलय होती हैं, कहा यह जाता,हैं कि आ्रात्मा उत्पन्न हुई अथवा विलय 
हुई | शंकराचार्य ने ब्रह्मसूत्र के अपनेभाष्य में लिखा है--““जीव की 
उत्पत्ति-प्रलय नहीं होते । यदि शरीरुके*साथ जीव भी नष्ट हो जाए 
तो दूसरे शरीर में इष्ट-ग्रनिष्ट की प्राप्ति-का,परिहार कंसे हो ? और 
शास्त्र में जो विधि-निषधात्मक उपदेश हैं, वे.ब्यर्थ हो जाएँ। इसलिए 
यदि कहीं जीव की उत्पत्ति या विनाश का उल्लेख पाया जाए तो वह 
शरीर की अपेक्षा से ही मानना चाहिए । 


१. श्रन्तवन्त इसमे देहा नित्यस्योक्ता शरोरिण:। 
श्रनाशिनो5प्रमेयस्य तस्माद्‌ युध्वस्व भारत ॥ 
न जायते प्नियते कदाचिन्नायं भृत्वा भविता वा न भूयः। 
भ्रजो नित्य: शाइवतो5यं पुराणो न हन्यते हन्यमाने शरीरे ॥। 
>>गीता० २।१४७,२० 
. जीवापेतं वाव किलेदं सझ्लिंपते न जीवो पघ्लरियते ।--छां ० ६।११।३ 
. ज्ञाज्ञों द्वैावजावीशानीशौ ।--श्वेत ० १६ 
. न जायते सख्रियते वा विपश्चित्‌ +---कठ ० २।१८ 
- स व श्रयं पुरुषो जायमानः शरोरमभिसंपद्यमानः स उत्क्रामन्‌ ख्नियमाणः 
ब्‌० ४।३।१८ 
* न जीवस्योत्पत्ति विनाशो स्तः । शरोरानुविनाशिनि हि जोबे तरोशातको 
इष्टानिष्टप्राप्तिपरिहाराथो' विधिप्रतिषेघावनर्थंकों स्थातास्‌ । 


“-शां० भा० २।३।१६ 


हि ०्<्‌ हर ॥। दि 
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मनुष्य देह और आत्मा का समुच्चय है| इनमें झ्रात्मा नित्य और 
भ्रमर है--वह आज है, कल था और कल भी रहेगा, भ्रतएव जन्म- 
मरण शब्द उसके लिए प्रयुक्त नहीं किये जा सकते। पूर्वजन्मों में 
भ्नुष्ठित कर्मो के अनुसार विविध प्रकार के शरीरों को धारण करना 
जीवात्मा की अनादि और अनन्त जन्म-कर्म-फल-परम्परा को सिद्ध 
करता है। यह जीवात्मा के अविनाशी होने और अ्रविनाशी होने से 
प्रनुत्पन्न होने का स्पष्ट प्रमाण है।. आत्मा को अविनाशी (नित्य) 
माने बिना संसार में वेषम्य एवं नैधू ण्य की व्याख्या भी नहीं की ज। 
सकती । 
जिस प्रकार भाव का अभाव या विनाश सम्भव नहीं, उसी प्रकार 
अभाव से भाव की उत्पत्ति सम्भव नहीं । यदि वत्तमान में झ्रात्मा का 
श्रस्तित्व सिद्ध है तो उसका अनादि-अश्रनन्त होना स्वत्त:सिद्ध है। यदि 
हम हैं सत्य है तो 'हम थे” और 'हम होंगे! भी उतना ही सत्य है। 
जिस तक से 'हम हैं' उसी:तक से 'हम होंगे! भी । इस संसार में ऐसा 
कोई नहीं है जो न कभी इससे पहले यहाँ श्राया हो और न यहाँ से एक 
बार जाने के बाद फिर लौटेगां »मोक्षप्राप्ति-पर्यन्‍्त उसका यहाँ ग्राना- 
जाना निरन्तर बना रहता है । 
बाइबल के अनुसार जीवात्मा परमसेश्बर का बनाया है। परमेश्वर 
ने धरती की मिट्टी से एक पुतला बनाय[आऔर उसमें श्रपनी रूह फूँक 
दी । इस प्रकार जीत।-जागता मनुष्य बन गया ।' ईश्वर जन्म के समय 
प्रत्येक प्राणी के लिए एक नयी आत्मा को उत्पन्न करता है। ईसाई- 
विचारक सन्त थामस के अ्रनुसार जीवात्मा अ्रमर है किन्तु नित्य नहीं 
है। नित्य वह है जिसकी सत्ता त्रिकालाबाधित है। ईसाईमत में 
जीवात्मा उत्पन्न तो होता है, किन्तु मण्ता नहीं । उसका ग्रादि है, पर 
अन्त नहीं । इस विषय में डे कार्ट पर भी ईसाईमत का आंशिक प्रभाव 
मालूम होता है। डेकार्ट ईश्वर, जीव और प्रकृति--इन तीनों की 
पृथक्‌-पथक सत्ता मानता है। परन्तु उसका मत है कि जीव व ग्रकृति 


१. 58॥0 [6 .070 604 67766 गधा 070 0005 ॥॥0 576४(४९१ 
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ईश्वर के बनाये हैं और, यदि वह चाहे तो उन्हें नष्ट कर सकता 
है ।' इस प्रकार परमात्मा ही एकमात्र तत्त्व ठहरता है। जीव और 
प्रकृति उसकी कृतिमात्र हैं और अपने अस्तित्व के लिए परमात्मा की 
इच्छा पर आश्रित हैं। कुरान के अनुसार भी ग्रादिम पुरुष आादम की 
उत्पत्ति बाइबल के आदिम पुरुष की भाँति ही हुई थी। एक बार 
उत्पन्न होने के बाद जीव कभी मरता नहीं । मृत्यु के बाद न्याय के दिन 
तक कब्र में पड़ा रहता है और बाद में कर्मों के अनुसार फल भोगने 
के लिए अनन्त काल तक स्वर्ग अथवा नरक में पड़ा रहता है। तक- 
शास्त्र के अनुसार जिसका आदि है वह अनन्त नहीं हो सकता । इसलाम 
झ्औौर ईसाई मत के अनुसार यदि शरीर के साथ उसकी आत्मा की 
उत्पत्ति मानी जाएगी तो शरीर के अन्त के साथ आत्मा का भी अन्त 
मानना होगा, परन्तु आत्मा को सभी अविनाशी मानते हैं । अ्रविनाशी 
मानने पर अनिवार्यतः.-उसे अनुत्पन्न मानना होगा । न एक किनारे 
की नदी हो सकती है, न एक सिरे वाली रस्सी की कल्पना की जा 
सकती है । 

उत्पन्न पदार्थ परिणामी होता हैं «्ौर प्रत्येक परिणामी संघात में 
अवस्थित रहता है। संघात में विकारहोते रहते हैं, किन्तु जीवात्मा 
अविकारी है" और अविकारी होने के कारण“उसका अनुत्पन्न होना 
सिद्ध है। यदि जीवात्मा को उत्पन्न हुआ मानों जाएगा तो उसकी 
उत्पत्ति के लिए कालविशेष की भी कल्पना अपेक्षित होगी । फिर उस 
कालविशेष में जीवों की उत्पत्ति के लिए आवश्यक परिस्थितियों का 
निर्धारण करना होगा । बेठे-बिठाये १रमेश्वर को क्या सूफी कि उसने 
असंख्य जीवों की सृष्टि कर डाली ? पूर्णकाम ब्रह्म को अपने भीतर 
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कौन-सी कमी जान पड़ी जिसे पूरा करने के लिए उसे जीवों की 
झ्रावश्यकता पड़ गई ? जब जीव नहीं थे तो उनके भोगापवर्ग के लिए 
अपेक्षित सृष्टि भी नहीं थी। उस अवस्था में “जन्माद्स्थ यतः 
(वे० द० १।१।२)--सृष्टि की उत्पत्ति, स्थिति तथा प्रलय के निमित्त- 
कारण के रूप में कथित ब्रह्म के इस लक्षण का क्या अर्थ होगा ? किसके 
लिए वह ईक्षण द्वारा प्रकृति को नामरूपात्मक जगत्‌ के रूप में परिणत 
करता होगा ? “कर्माध्यक्ष' के रूप में वह किनके कर्मों की व्यवस्था 
करता होगा ? किस पर दया करता होगा और किसका न्याय करता 
होगा ? वस्तुतः जीवों के न होने की दशा में परमात्मा अन्यथासिद्ध 
हो जाएगा । 

जीव अपनी स्वभावगत अल्पज्ञता आदि के कारण पाप-पुण्य में 
प्रवत्त होता है। यदि परमेश्वर जीव को बनाता तो अपने-जंसा बनाता 
जिससे संसार में सब कहीं 'सत्यं शिवं सुन्दरम्‌' का साम्राज्य होता। 
न कहीं अज्ञान होता, नश्रैज्ञान के कारण पाप और न उसके फलस्वरूप 
दुःख । बाइबल ने कह तो दिंया.कि परमेश्वर ने मनुष्य को अपने-जसा 
बनाया ।' परन्तु यदि यह सत्य#हीता तो संसार में किसी भी रूप में 
अ्रष्टाचार न दीख पड़ता । इन सब”समस्याओ्रों का समाधान परमात्मा 
से भिन्‍न जीव के अस्तित्व तथा पुनजन्प्रक्े सिद्धान्त को मानकर ही 
होता हैं । 

भिन्‍न प्रतीत होते हुए भी जीव ब्रह्म का प्रतिबिम्बमात्र है-- 
पूव॑ पक्ष के रूप में इस शंका को सूत्रबद्ध करते हुए कहा-- 


ब्रह्मण: प्रतिबिम्बं जीव: ॥॥२६॥ - 

जीवात्मा ब्रह्म का प्रतिबिम्ब है । 

ब्रह्म और जीव में भेद की प्रतीति अज्ञान अथवा भिथ्या ज्ञान के 
कारण है, वस्तुतः दोनों एक हैं । जिस प्रकार जल के भीतर दिखाई देने- 
वाले सूर्य और चन्द्रमा केवल प्रतिबिम्बमात्र हैं, यथार्थ नहीं हैं; भ्रथवा 
जिस प्रकार एक र्वेतवर्ण स्फटिक में लाल रंग केवल लाल फूल का 
प्रतिबिम्ब है, यथार्थ नहीं; अ्रथवा जिस प्रकार अनेक दर्पंणों में एक ही 
मुख अनेकरूप दिखाई पड़ता है, इसी प्रकार जीवात्माएँ एक ही यथार्थ 
सत्ता के प्रतिबिम्बमात्र हैं। यथार्थ सत्ता तो केवल ब्रह्म है। निरपेक्ष 
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परब्रह्म जो अद्वितीय है, भिन्‍न-भिन्‍न अन्तःकरणों में प्रतिबिम्बित होकर 
भिन्‍न-भिन्‍न जीवात्माश्रों के रूप में प्रकट हो रहा है । इस प्रकार जीव 
विद्वात्मा का अन्त:करणीं में पड़ा हुआ प्रतिविम्ब है।' यथार्थ बोध 
होने पर प्रतिविम्बों का अस्तित्व नष्ट हो जाता है और मात्र यथार्थ 
सत्ता ब्रह्म रह जाता है। 

इस प्रतिबिम्बवाद का प्रत्याख्यान करने के लिए कहा-- 

न निराकारत्वात्‌ ॥२७॥। 

(ब्रह्म के) निराकार होने से (उसका प्रतिबिम्ब) नहीं हो सकता। 

प्रतिबिम्ब-विषयक अलंकार की शाब्दिक व्याख्या करें तो हमें एक 
ज्योतिर्मय वस्तु की आवश्यकता है, दूसरी वह वस्तु जिसके ऊपर 
छाया डाली जाएगी और एक तीसरी वस्तु जो प्रकाश को बीच में 
रोकती है। इस प्रकार प्रतिबिम्ब के लिए एक वास्तविक अस्तित्व 
रखनेवाले माध्यम की आवेश्यकता है जो विक्षेपक से भिन्‍त हो । एक 
झ्ाकृतिविहीन वस्तु किसी प्रकारुका प्रतिबिम्ब नहीं डाल सकती | 
सूर्य भ्रथवा मुख आदि का दृष्टान्त,इंस'प्रसंग में ग्रन्यथासिद्ध है, क्योंकि 
ये पदार्थ स्‍्थूल, सावयव, सरूप हैं । सूर्य व जल और इसी प्रकार मुख 
व दर्पण सभी आकारवाले हैं, इसलिए साकार सूर्य का साकार जल में 
आर साकार मुख का साकार दर्पण में प्रतिबिम्ब दीख पड़ता है। सर्वंथा 
निरवयव, नीरूप ब्रह्म का प्रतिबिम्व सम्भव नहीं । इसके अ्रतिरिक्त 
प्रतिबिम्ब किसी अन्य वस्तु में हो सकता है | यदि जीव[/त्मा प्रतिबिम्ब 
है तो वह वस्तु जिसका प्रतिबिम्ब पड़ता है, प्रक्षेपक से भिन्‍न होनी 
चाहिए । यदि ब्रह्म से भिन्‍न कोई सत्ता है ही नहीं तो प्रतिबिम्ब किसमें 
होगा ? 

इसपर आपत्तिकर्त्ता कहता है-- 

निराकाराकाइहस्य प्रतिबिम्बं प्रत्यक्षम्‌ ॥२८॥ 

निराकार आ्राकाश का प्रतिबिम्ब प्रत्यक्ष है । 

स्वच्छ जल में निराकार आकाश का प्रतिबिम्ब प्रत्यक्ष दीख पड़ता 
है । तब यह कैसे कहा जा सकता है कि निराकार पदार्थ का प्रतिबिम्ब 
नहीं होता ? इस आधार पर अन्तःकरण में निराकार ब्रह्म के प्रति- 
बिम्ब होने में कोई बाधा नहीं । 


१. श्रन्तःकरणेषु प्रतिबिम्बं जीव्चेतन्यम्‌ ।--वेदान्तपरिभाषा-१ 
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हैक तत्त्वमसि 


प्रगले सूत्र में इसका स्पष्टीकरण करते हुए बताया है कि निरा- 
कार प्राकाश का प्रतिबिम्ब कदापि नहीं पड़ता । 


पृथिव्यप्तेजसां त्रसरेण मात्रमाकाशार्यं नीलम्‌ ॥॥२६॥। 

पृथिवी, जल और अ्रग्नि के त्रसरेणु ही आकाश नाम से जाने 
जाते हैं । 

आ्राकाश में रूप-स्पर्शादि नहीं हैं, इसलिए वह नेत्रादि इन्द्रियों 
का विषय नहीं है । वस्तुत: आकाश!” शब्द का दो अर्थों में प्रयोग होता 
है। दार्शनिक अर्थ में ग्राकाश एक द्रव्य है जो निराकार एवं सवव्यापी 
है । सामान्यतया जिसे आकाश कहा जाता है, वह वास्तव में झ्राकाश 
न होकर दूर तक फंले परथिवी, जल और अग्नि के त्रसरेणुञ्नों का संघात- 
मात्र है। जल में उसी की छाया पड़ती है। नीला-नीला मेहराब- 
सा दीखनेवाला दाशंनिक आ्राकाश नहीं है। ञ्राकाश तो सर्वथा निरा- 
कार, व्यापक तत्त्व है। न वह किसी को दीख सकता है और न उसका 
प्रतिबिम्ब पड़ सकता हैं । इसलिए बोलचाल के आकाश को दाशंनिक 
झाकाश का पर्याय मानकर उससे एक प्रतिपत्ति की स्थापना करना 
सवंथा असंगत है । 

आकाश के नीला दीखने की व्याख्या हमारे समय में सबसे पहले 
टिण्डाल (79702) ने की । उसने बताया कि जब सूर्य के प्रकाश की 
किरणें (तरंगें) वायु में स्थित सूक्ष्म परमाणुओ्ों से टकराती हैं तो प्रकाश 
का ध्रवीकरण हो जाता है । उसी को बोलचाल में ग्राकाश का नाम दिया 
जाता है श्र जल में भ्रथवा दर्पण में उसी का प्रतिबिम्ब पड़ता है। 


प्रकाय॑ ब्रह्म व्यापकत्वादे: ।॥३०॥ 

व्यापकत्वादि गुणों के कारण ब्रह्म श्रकाय (निराकार ) है। 

वेदादि समस्त भआराषं ग्रन्थों में ईश्वर को निराकार--अमूत्ते, निरवयव 
बताया है। यजुर्वेद (४०।८) में उसे स्पष्टत: अ्रकाय श्रर्थात्‌ शरीर- 
रहित अ्रथवा अमृत्त कहा है। 'भ्रकायम्‌' (भ्रशरीरी ) कहने के बाद 
अ्रवत्रणमस्नाविरम्‌' (ब्रण तथा नसनाड़ियों से रहित) कहने की क्‍या 
ग्रावरयकता थी ? इसका स्पष्टीकरण करते हुए उवट ने अपने वेद- 
भाष्य में लिखा है कि बलपूर्वक निरूपण करने की भावना से की गई 


१. १४6 8009४ ० ?०कृण॑श्ा 800706, ४० पा, ?. 25 
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पुनरुक्ति में कोई दोष नहीं है।' महीधर ने यास्काचार्य के 'भ्रभ्पासे 
भूयांसमर्थ मन्यन्ते” इस वचन को उद्धृत करके कहा कि भ्रर्थातिशय 
को व्यक्त करने के उद्देश्य से की गई पुनरुक्ति निर्दोष होती है ।* दोनों 
भाष्यकारों ने परमेश्वर के 'अ्रकाय' होने के कारण ही उसे शुद्ध श्र्थात्‌ 
सत्त्वरजस्तमस्‌ के प्रभाव से असंपृक्त तथा योगदर्शन ( १-२४) के अनु- 
सार अविद्यादिक्लेश, कुशल-अ्रकुशल, इष्ट-प्रनिष्ट और मिश्र फल- 
दायंक कर्मों की वासना से रहित कहा है।' महीधर ने ईइवर के अश- 
रीरी होने का बलपूर्वक प्रतिपादन करते हुए लिखा--श्रक[यं' के साथ 
अन्नणं तथा अस्नाविरं' इन दो विशेषण-पदों के लगने से ईश्वर के 
साकार होने का पूरी तरह निषेध हो जाता है। 'श्रकायं' से लिज्भश रीर 
से तथा 'ग्रत्नणमस्नाविरं' से स्थूल शरीर से वर्जित होना अभिप्रेत है । 
केनोपनिषद्‌ (१।२।२२ ) में उसे 'अ्रशरीरं शरीरेष॒' प्राणियों के शरीरों में 
रहते हुए भी शरीररहित-कहा गया है। शरीरधारी होने पर परमेद्वर 
सर्वव्यापक, सर्वान्तर्यामी, सर्वैज्ञ>सव्वे नियन्ता, सर्वेशक्तिमान्‌ आदि कुछ 
भी न रहेगा। क्योंकि-- 


न ह्यप्राप्तदेश करत्तु: क्रिया ३१४७ 

जहाँ कर्त्ता नहीं होता वहाँ क्रिया नहीं होती । 

कर्त्ता के होने पर क्रिया होती है ।* यदि ईश्वर को शरीरी माना 
जाएगा तो वह एकदेशी हो जाएगा । एक देश में भ्रवस्थित हो जाने 
पर उसका सम्बन्ध सारे संसार के साथ नहीं रह सकेगा जो विश्व के 
संचालन तथा नियन्त्रण के लिए आवश्यक है। शरीरी एकदेशी पर- 
मात्मा न अनन्त विश्व का संचालन कर सकेगा, न अनन्त जीवात्माओं 
के कर्मफल की व्यवस्था कर सकेगा। अथवंवेद में कहा है कि “जो मनुष्य 
खड़ा है, जो चल रहा है, जो दूसरों को ठगता है, जो छिपकर कुछ 


१. झ्रकायमद्रणमस्नाविरभिति पुनरुकतान्यभ्यासे भुयांसमर्थ मनन्‍्यन्त इत्यदोषः। 
यजु ० ४०।८ 


२. निरुक्‍त, १०।४२ 

३. झ्रकायमतम्नणमस्नाविरमिति पुनरुक्तिरर्थातिशयद्योतनाय ।--यजु ० ४०८ 

४. झफकायत्वादेव शुद्धमनुपहतं शुद्धरजस्तमोभिरपापवि ्धंक्लेशक्मंविपाकाहाय- 
रपरामुष्टस ।--तदेव 

५. भ्रकायोष्शरोरः लिडूशरीरवर्जितः हत्यथ: । प्रश्नणो$स्नाविर इति विशेषण- 
दयेन स्थुलशरीरप्रतिषेघषः ।---तदेव 

६. सकत्‌ कंव क्रिया ।--शां ० भा० 
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करतूत करता है और जब दो व्यक्ति मिलकर गुप्त मन्त्रणा करते हैं, उसे 
तीसरा होकर वरुण भगवान्‌ जानते हैं ।'”' शरीरी एकदेशी परमात्मा ये 
काम कैसे कर सकता है ? श्वेत ० (६।११ ) में उसे 'एको देव: सर्वभूतेबु गृढ़ः 
सर्वव्यापी सर्वेभतान्तरात्मा' बताया है | हाड़-मांस से बने पुतले का इस 
प्रकार सवंव्यापी तथा सर्वान्तर्यामी होना अ्रसम्भव है और वसा न होने 
पर वह सरवेज्ञ एवं स्वेनियन्ता नहीं रह सकता । 

हथारी मनुष्यों का शासनक्षेत्र सीमित होता है । समस्त ब्रह्माण्ड 
की तुलना में बड़े-से-बड़ा साम्राज्य भी एक अणु से अधिक नहीं 
निकलेगा । फिर देहधारी मनुष्य की शासन व्यवस्था न पूर्ण होती है, न 
निर्दोष । देहधारी कितना ही महान्‌ और शक्तिशाली क्‍यों न हो, कहीं- 
न-कहीं उसके सामथ्यं की सीमा अवश्य होगी । शरीरी चेतन अपनी 
परिमित शक्ति के अनुस्रार सीमित रचना करने तथा उसको व्यवस्था 
करने में समर्थ हो सकता*है। विश्व की विशालता को देखते हुए यह 
ग्रसम्भव है कि कोई दरीरधारी--एकदेशी उसकी उत्पत्ति, स्थिति तथा 
प्रलय का सम्पादन कर सके । 

ईश्वर के साकार न होने में एक अन्य हेतु प्रस्तुत करते हैं-- 


संयोगादुत्पद्यममानस्य संयोजयिता5न्यं एवं ॥३२॥ 

संयोग से उत्पन्न होनेवाले को संयुक्त करनेवाला उससे भिन्‍न होता 
है । 

लोक में कोई कर्त्ता, श्रधिष्ठाता बिना शरीर के नहीं होता--इस 
प्राधार पर यदि ब्रह्मपुरुष के शरीरी होने की कल्पना की जाती है तो 
यह भी मानना होगा कि जो शरीर जिस पुरुष से सम्बद्ध होता है, उस 
शरीर का निर्माता वह पुरुष स्वयं नहीं होता, उससे भिन्‍न कोई व्यक्ति 
होता है। यदि कर्त्ता का शरीरी होना आवश्यक है तो ब्रह्मपुरुष के 
दरीर की रचना करने--उसके आँख, कान आदि अवयबों को बना- 
जोड़कर उसे साकार करने के लिए भी उससे भिन्‍न शरीरी पुरुष का 
होना भ्रावश्यक है। फिर उस अन्य पुरुष के शरीर की रचना करनेवाला 
उससे भिन्‍न एक अन्य शरीरी पुरुष अपेक्षित होगा । इस प्रकार करते 


विश मिलन फल क लक नल 
१. यस्तिष्ठति चरति यश्च बञ्चति यो निलायं चरति यः प्रत डुम्‌ । 
हो संनिषद्य यन्मन्त्रयेते राजा तदेद बरुणस्तृतीयः॥ 
---अथवें ० ४।१६।२ 
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रहकर अ्रनवस्था-दोष की प्राप्ति हुए बिना न रहेगी । यदि दुर्ज नतोष- 
न्याय से यह मान लिया जाए कि सर्वशक्तिमान्‌ होने से परमेश्वर स्वयं 
पग्रपना शरीर बना लेता है तो शरीर धारण करने से पूर्व उसका निरा- 
कार होना स्वतः सिद्ध है। फिर, यदि ब्रह्मपुरुष अपने शरीर की रचना 
स्वयं शरीरी हुए बिना कर सकता है, तो बिना शरीर के जगत्‌ की 
उत्पत्ति, स्थिति तथा प्रलय भी कर सकेगा। 

साकार न होने में एक और हेतु प्रस्तुत करते हैं-- 


सावयवत्वादाद्यन्तक्त्वम्‌ ॥३३॥। 

सावयव वस्तु आदि और अन्तवाली होती है । 

ईश्वर सृष्टि का आदिकारण है, क्योंकि उसकी उत्पत्ति नहीं होती । 
न उसका कोई कारण है और न वह स्वयं किसी का कारें है। यदि 
ईश्वर कार्यरूप होता तो आकाश से पाताल पर्यन्त समस्त पदार्थ 
निःसार हो जाते और हम शूक््यवाद को मानने के लिए विवश हो जाते । 
लोकलोकान्तर में जितने भावरूप पदार्थ हैं, वे अपने कारणों से उत्पन्न 
हैं। उनके कारण उनके अ्रवयव हैं«प्रौरः जो वस्तु अवयवों से मिलकर 
बनती है वह अनित्य होती है । सावयदबं ब्रह्म भी भ्रनित्य होगा । 

जो संयोग से बनता है, वह संयोग से पूर्व! नहीं होता और वियोग 
के पश्चात्‌ नहीं रहता, भ्रतः जो संयोगज है वहुं..अ्नादि-ग्रनन्त नहीं 
हो सकता । संसार में संयोगज पदार्थों का बनना-बिगड़ना प्रत्यक्ष है । 
कठोर-से-कठो र पाषाण, हीरा या फ़ौलाद को तोड़ने, गंलाने या भस्म 
करके देखने से स्पष्ट हो जाएगा कि ये सब परमाणुझ्रों के संयोग से 
बने हैं। जो संयुक्त हैं वे समय पाकर वियुक्त अ्रवश्य होंगे । जिन प्रथि- 
व्यादि पदार्थों की रचना संयोग-विशेष से हुई है वे भ्रनादि नहीं हो 
सकते, और जो अनादि नहीं हैं वे श्रनन्‍्त भी नहीं हो सकते | संयोग से 
उत्पन्त परमेश्वर भी अ्नादि-अनन्त नहीं होगा । 

जो शरीर धारण करता है वह कभी-न-कभी उसका परित्याग भी 
ग्रवश्य करता है । यदि जीवात्माओं की तरह परमात्मा भी कभी देह 
धारण करेगा और कभी परित्याग, तो वह भी जीवात्मा की तरह 

जन्म-मरण के चक्र में फँसकर मोक्ष का अ्रभिलाषी होगा । इस प्रकार 

वह प्रकृति तथा जीवात्मपुरुषों का अधिष्ठात। न रहकर स्वयं सख- 
दुःख का भोक्ता बन जाएगा। पा 

सर्ग से पूर्व शरीरधारी ब्रह्म का अस्तित्व नहीं होगा और जब 
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अशरीर ब्रह्म द्वारा जगत्सगं जैसा महान्‌ कार्य हो गया तो बाद में 
उसका शरीरी होना भ्रन्यथा सिद्ध होगा । 

इसपर आपत्तिकर्त्ता कहता है-- 

सावयवत्वं ब्रह्मणो देहाड्भरवर्णनात्‌ ॥३४।॥ 

ब्रह्म के देहाड़ों का वर्णन होने से (ब्रह्म शरीरी है) । 

वेदादि शास्त्रों में अनेकशः ईश्वर के शरी राज्ध्रों का वर्णन उपलब्ध 
है । 'सहस्रशीर्षा पुरुष: सहस्राक्ष: सहस्रपात्‌! (ऋ० १०।६०।२) ; 
“विश्वतश्चक्षुरुत विश्वतोमुखो विश्वतों बाहुदत विश्वतस्पात्‌' (ऋ० 
१३।२।२६); 'सर्वतोमुखः (यजु० ३२।४); 'सर्वतः पाणिपादं तत्‌ 
सर्वंतोःक्षिशिरोमुखम्‌' (इ्वेत० ३।१६) आदि अनेक वाक्यों से ईश्वर 
का सावयव-शरीरी होना सिद्ध है। 

पुरुषसूक्त में कहा है कि 'उसका एकपाद समस्त भूत हैं और तीन 
पाद द्युलोक में हैं ।”' माण्ड्क्योपनिषद्‌ में कहा है कि 'वह सर्वव्यापक 
तत्त्व ब्रह्म है। यह चार पांदवाला है।” इसी प्रकार छान्दोग्य में लिखा 
है-- है सौम्य ! मैं तेरे लिए ब्रह्म के एक पाद का रहस्य कहता हूँ ।* 
आर यह कहकर उसके चार पाद“ओऔर सोलह कलाओं का वर्णन किया 
है। इस सबसे ब्रह्म का माप सिद्ध हीतो.है । जो तत्त्व मापा जा सकता 
है, वह परिमित है । जो परिमित है उससे“पर' (परे) कोई तत्त्व भ्रवश्य 
होना चाहिए, क्‍योंकि माप तभी सम्भव है जब उससे परे कोई अन्य 
वस्तु हो । इस प्रकार परमात्मा न निरवयव रहता है, न स्वव्यापक। 

अगले सूत्र में इस आपत्ति का विवेचन करते हुए ईश्वर के निरवयब 
होने की पुष्टि की है । 

तत्वौपचारिकम्‌ ॥३५॥ 

वह (देहाजवर्णन) तो केवल औपचारिक (आलंकारिक) है । 

वेदादि शास्त्रों में जहाँ कहीं भी इस प्रकार का: कथन है वह पर- 
मात्मा के काल्पनिक विराट्‌ रूप का वर्णन है जिसका अभिप्राय आलं- 
कारिक रूप में उसकी सर्वंव्यापकता, सर्वान्तर्यामिता, सर्वेज्ञता तथा 
सर्वशक्तिमत्ता को प्रकट करना मात्र है। 'सहस्नर' पद भी यहाँ 'ग्रनेक' 
: , क्ादोह्त्य विद्वा भूतानि त्रिपादस्थासृ् दिवि। द 

--%० १०६०३; अथवे० १६।६।३; यजु ३१॥३ 
२. श्रयमात्मा ब्रह्म सो5यमात्मा चतुष्पात्‌ ।--माण्डूक्य ० २ 
३. ब्लह्मणः सोम्य ! ते पादं ब्रवीमि ।--छां ० ४५२ 
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या 'असंख्य' का द्योतक है, नियत संख्या का नहीं ।' वेदों के भ्रन्तर्गंत 
पुरुषसूक्त में तथा उपनिषदों में ब्रह्म के चार पाद व सोलह कलाश्ों 
के रूप में माप का कथन उसके वास्तविक अंशों को नहीं बतलाता, 
प्रत्युत उसका तात्पर्य ब्रह्म के विराट रूप को स्वंसाधारण को सहज 
रूप से समभाने में है। पाद, अंश, भाग आदि एक ही अर्थ को कहते 
हैं। निरवयव अखण्ड ब्रह्म के किसी अंश या खण्ड की कल्पना नहीं की 
जा सकती । इसलिए ब्रह्म का चतुष्पाद, सोलह कला आदि के रूप में 
कथन केवल औपचारिक है और उसकी पूर्णता काद्योतक है। यह 
कहकर कि उसके तीन पाद अपने अविनाशी रूप में रहते हैं, ब्रह्म के 
अनन्त माहात्म्य का वर्णन किया है। इसी प्रकार समस्त भूतों को एक 
पाद बतलाकर उसको महान्‌ सत्ता के सन्मुख अनन्त विश्व की तुच्छता 
का संकेत किया है। यद्यपि दृश्यमान जगत्‌ को समभना भी अत्यन्त 
कठिन है, पर जब यह कहा-जांता है कि यह समस्त विश्व उस परब्रह्म 
परमात्मा के एक अंश के समाने-है .तो उसकी भ्रतिशय महानता का 
कुछ आभास होना सम्भव है। जहाँत॒क उससे परे किसी वस्तु के 
होने का सम्बन्ध है, वेद की स्पष्ट घोषणा है कि उससे परे कुछ नहीं 
है। परब्रह्म के सर्वव्यापित्व को व्यक्त करने के लिए उपनिषद्‌ ने 
कहा--'जिससे पर” और 'अपर' कुछ नहीं है/”*' “यह वह ब्रह्म है 
जिससे न कोई पूर्व है, न पर ।”” जब ब्रह्म मेंपर-अ्रपर का व्यवहार 
सम्भव नहीं तो उससे परे किसी तत्त्व की कल्पना नहीं की जा सकती । 
इस प्रकार का वर्णन उसके सवंत्र परिपूर्ण होने की व्याख्या है । 

इस सन्दर्भ में ग्रथवंवेद में ब्रह्म के विराट्रूप का यह वर्णन द्रष्टव्य 
है--“भूमि जिसका पेर है, अ्रन्तरिक्ष पेट और द्यौ सिर है, सूर्य तथा 
पुन:-पुन: नवीन होता हुआ चन्द्रमा जिसके नेत्र हैं, अग्नि को जिसने 
अपना मुख बनाया है, वायु जिसके प्राण-श्रपान हैं श्रौर जिसने दिशाओं 
को व्यवहा र-साधन बनाया है, उस सर्वोत्कष्ट ब्रह्म के लिए नमस्कार 


१. प्ननेकपर्यायः सहस्नरशब्दः (उवट-यजु ० ३११); 
झसंख्यवाचक: सहस्रदवब्दः (महीधर व दयानन्द ) 

२. यस्मात्परं नापरमस्ति किडिच्चत्‌ ।--श्वेत ० ३।६ 

३. न पर: तदेतद्‌ श्रह्मापूर्वमपरम्‌ +--बृहद्‌ ० २।५।१६ 
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है ।' इसी से मिलता-जुलता वर्णन मुण्डकोपनिषद्‌ में पाया जाता है.। 
“तेजोमय द्यलोक जिसका सिर है, सूर्य व चन्द्रमा जिसके नेत्र हैं, दिशा 
श्रोत्र और वेद वाणी हैं, वायु जिसका प्राण एवं विश्व हृदय है तथा 
पृथिवी पर हैं--वही समस्त जगत्‌ का श्रन्तरात्मा है | महीधर के 
अनुसार सृष्टि में जितने भी प्राणी हैं उन सबके सिर मानो परमात्मा 
के सिर हैं।* इस समूचे वर्णन को ध्यानपूर्वक देखने के बाद कौन कह 
सकता है कि यहाँ ब्रह्म के प्राकृतिक वस्तुभूत सिर, पर, हाथ, कान 
ग्रादि का उल्लेख है ! उसके सहस्र सिर, पर, आँख आदि का कथन 
उसकी अनन्त शक्ति का द्योतक है। प्रकृति अथवा समस्त प्राकृतिक 
जगत्‌ की उसके शरीर के रूप में कल्पना करना सर्वथा औपचारिक 
झथवा आलंकारिक है । इससे परमात्मा का शरीरी होना सिद्ध नहीं 
होता । ईश्वर को प्रकृति का अधिष्ठाता माना गया है। किन्तु जब वह 
स्वयं अपने अ्रस्तित्व शरीर के लिए उसपर अवलम्बित और उसके 
विकारों से प्रभावित होगातो वह उसका नियामक होने का दावा किस 
प्रकार कर सकेगा ? 

यदि परमेश्वर निराकार«हैतो बिना करणों के सृष्टि-सम्बन्धी 
कार्य कैसे करता है--इसका समाधान अगले सूत्र में किया है। 

न बाह्मसाधनापेक्षत्वं सर्वान्तर्यासित्वात्‌ ॥३६।॥ 

सर्वान्तर्यामी होने से उसे बाह्य साधनों की अपेक्षा नहीं । 

चेतन ब्रह्म को अश्रपने कार्य-सम्पादन करने तथा वस्तु-ज्ञान के लिए 
करण अपेक्षित नहीं होते । वह करणों के बिना सब विषयों का अवभास 
कर लेता है और विना हाथ-पेर के सर्वत्र व्याप्त और सबको पकड़े हुए 


१. यस्य भूमि प्रमान्‍तरिक्षमुतोदरम्‌ । 
दिवं यह्चक्त मूर्घानं तस्मे ज्येष्ठाय ब्रह्मणे नमः ॥ 
यस्य सुर्येशचक्षुइच न्द्रमाइच पुनर्ण व: । 


श्रॉग्नि यहइचक्र आस्यं तस्म ज्यंष्ठाय ब्रह्मणं नमः ॥ 

यस्य वातः प्राणापानौ चक्षुरड्धिरसो5भवन्‌ । 

दिशो यछ्चक्र प्रज्ञानीस्तस्म ज्येष्ठाय ब्रह्मणे नमः ॥---अथवे ० १ ०७३२-३४ 
२. अग्निर्मूर्धा चक्षुषी चन्द्रसुपा दिशः श्रोत्रे वाग्विवृताइच वेदाः। 

वायुः प्राणो हृदयं विश्वमस्थ पदुभ्यां पृथिवी हाय षः सर्वभू तान्तरात्मा ॥ 

+7मुं ० २।१।४ 

३. यानि सर्वप्राणिनां शिरांसि तानि सर्वाणि तद्देहान्तःपातित्वात्‌ तस्येवेति 

सहलस्नशीषं त्वम्‌ ।यजु० ३६१॥१ 
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हैं, बिना श्राँखों के संब-कुछ देखता और बिना कानों के सब-कुछ सुनता 
है।' वस्तुत: इन्द्रियों की साधनरूप में ग्रावश्यकता अपने से ब।हर कार्य 
करने के लिए पड़ती है। दूसरों तक अपनी वात पहुँचाने के लिए वाणी 
की अपेक्षा होती है, अपने-अंपसे बात करने के लिए नहीं। बाहर पड़ी 
वस्तु को उठाने के लिए हाथ की आवश्यकता होती है, स्वयं हाथ को 
उठाने के लिए नहीं । इसी प्रकार कोई जहाँ नहीं है वहाँ पहुँचने के 
लिए परों की आवश्यकता पड़ती है। सर्वंगत, सर्वत्र ओतप्रोत परमेदवर 
को इन्द्रियों की आवश्यकता नहीं होती । 
परमेश्वर सबके भीतर भी विद्यमान है और बाहर भी । इसलिए उसे 
अपने से बाहर कुछ भी क्रिया नहीं करनी पड़ती । तब उसे करणों की 
ग्रपेक्षा क्यों हो ? यजुर्वेद (४०४) में उसे 'अनेजत्‌' (न हिलनेवाला) 
'तद्घावतोषन्यानत्येति तिष्ठत्‌'” (स्थिर रहते हुए दौड़नेवालों से आगे 
निकलनेवाला ) इसलिए कहाँ है, क्योंकि स्वेव्यापक होने से वहं, जहाँ 
पहुँचना है, वहाँ पहले से वत्तंमान'हैः (पूर्व मषेत्‌ ) । इस प्रकार बाह्य 
अ्रद्ध व इन्द्रियाँ न रखते हुए भी अन्‍्तर्यामी होने के कारण वह सब 
शक्तियों का स्रोत है । 
बिना साधनों के परमेश्वर किस प्रकार यृष्टि-रचना करता है ? 
सड्भल्पादेव सृष्टि: ॥३७॥ 
(ईश्वर के) संकल्पमात्र से सृष्टि-रचना हो जाती है । 
प्रलयकाल में प्रकृति तथा जीवात्माएँ सभी अब्यक्त रूप में अ्रवस्थित 
रहते हैं। नामरूपात्मक जगत्‌ सिमटकर ब्रह्म में लीन रहता है। उस 
अवस्था का तथा प्रलयकाल की समाप्ति पर जगत्सगे की प्रक्रिया का 
वर्णन करते हुए कठोपनिषद्‌ में कहा है-- सोते हुओों में जो यह चेतन 
जागता है और संकल्प के अनुसार जगत्‌ का निर्माण करता है, वही: 
स्वंशक्तिमान्‌ ब्रह्म हैं। सब लोकलोकान्तर उसमें श्राश्चित हैं, कोई 
उससे बाहर नहीं है |” सुप्त तत्त्व प्रकृति तथा जीवात्मा हैं। प्रकृति 
एवं प्राकृतिक जगत्‌ तो जड़ होने के कारण सदा ही सुप्तावस्था में रह 
१. सर्वेन्द्रियगुणाभासं सर्वेन्द्रियविवर्जितम्‌ ।--श्वेत> ३।१७ 
श्रपाणिपादों जबनो ग्रहीता पश्यत्यचक्षुः स श्वृणोत्यकर्ण: ॥--श्वेत ० ३।१ ६ 
२. य एष सुप्तेषु जागत्ति काम काम पुरुषो निमिमाण:। तदेव शुक्र तद ब्रह्म 
तदेवामृतमुच्यते । तस्मिल्लोका: श्विता सर्वे तदु नात्येति कक्चन ॥ 
न5केठ०५॥५८ 
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हैं। फिर, प्रलयकाल में तो दश्यमान प्राकृत जगत्‌ का अभाव होने से 
किसी प्रकार की हलचल भी नहीं रहती । जीवात्मा चेतन होने पर भी 
निडचेष्ट होने के कारण सुप्त कहे जाते हैं । उस अवस्था में भी जो जागता 
रहता है, वह सोते हुओ्नों से अतिरिक्त ब्रह्म है। सबको अपने भीतर 
घारण क्रिये हए वह निविकार रूप से सदा वत्त मान रहता 
ब हम किसी कार्य में प्रवत्त होना चाहते हैं तो सबसे पहले मन 
में संकल्प करते हैं। संकल्प करते ही सम्बद्ध इन्द्रिय अपने कार में 
प्रवत्त हो जाती है। हम रात्रि में प्रातः चार बजे उठने का संकल्प 
करके सोते हैं। ठीक चार बजे बिना घड़ी का अलाम॑ बजे हमारी आँख 
खुल जाती है -मानो किसी ने हाथ पकड़कर उठा दिया हो। लोक में, 
बाह्य साधनों के बिना, मात्र संकल्पशक्ति के आधार पर गनेक 
चमत्का रपूर्ण कार्य करनेवाले व्यक्ति मिलते हैं । मेस्मेरिज़्म अत्यन्त निम्न 
कोटि की सिद्धि है। अपनी संकल्पशक्ति को साधारण स्तर से ऊँचा 
उठाने में समर्थ व्यक्ति दूसरे व्यक्ति पर मेस्मेरिज़्म करके उससे जो चाहे 
करा सकता है। जिस प्रकार»सामान्य जन अश्रभ्यास के द्वारा अपनी 
संकल्पशक्ति से दूसरे व्यक्तित को “अपनी. इच्छानुसार व्यवहार करने पर 
विवश कर सकता है, उसी प्रकार ससर्वान्तर्यामी होने से परमात्मा 
संकल्पमात्र से सृष्टिरचना करता है | सके संकल्परूप ज्ञान का विषय 
प्रकरतितत्व और जीवात्मपुरुष हैं जिन्हें-वह अपनी प्रेरणा द्वारा नाम- 
रूपात्मक जगत्‌ के रूप में परिणत करता है। सुषप्तावस्था में पड़े जड- 
चेतन सबको उठाकर अपने-अपने कार्य में प्रवृत्त कर देता है। 
लोक में निर्माण-कार्य के लिए उपादानतत्त्व से अतिरिक्त अनेक 
साधनों का जुटाया जाना देखा जाता है | तब परमात्मा, किसी साधन 
के बिना, संकल्पमात्र से, सृष्टि का निर्माण केसे कर सकता है ? ब्रह्म 
सूत्रकार ने इस शंका का समाधान एक लौकिक दृष्टान्त के द्वारा किया 
है । वहाँ कहा है कि लोक में देखा जाता है कि गाय विश्वेष अवस्था में 
घास-तृण भ्रादि खाकर अपने संकल्पमात्र से दूध का निर्माण करती है 
और संकल्पमात्र से ही वत्स के लिए ख्रवित होती है।' इसी प्रकार 
सवंशक्ति परमात्मा अपने संकल्पमात्र से प्रकृति को जगद्गूप में परिणत 


हिरण्यगर्भ: समवत्तंताग्रे' '* 


>++ऋण० १०।१२१।१; यजु० १३।४; २३।१; २५॥१०; अथवें ० ४॥२।७ 
२. उपसंहारद्शतान्नेति चेन्‍न क्षीरवद्धि ।--वे० द० २।१२४ 
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कर देता है। भ्रल्पशक्ति कुम्हार या जुलाहे की भाँति उसे अ्रन्य साधनों 
की अपेक्षा नहीं होती । उसमें ज्ञान, बल और क्रिया -ये तीनों स्वाभा- 
विक हैं, अर्थात्‌ किसी अन्य कारण पर ग्राश्चित नहीं हैं। इसलिए 
जगत्सर्ग के समय ब्रह्म का कार्य लौकिक प्राणियों के समान कोई चेष्टा 
ग्रादि नहीं, न कोई कारण-साधन अपेक्षित हैं।त कोई उसके समान है, 
न अधिक । उसके साथ केवल उसकी त्रिगुणात्मिका पराशक्ति--प्रकृति 
ग्रपने स्वाभाविक सत्त्व-रजस्‌-तमस्‌ रूप में विद्यमान रहती है। वह 
ब्रह्मसंकल्प से जगद्गप में परिणत हो जाती है ।' महान्‌ व्यक्तियों की 
शक्ति में कार्य की सफलता निहित होती है, उपकरणों में नहीं ।* 

प्रस्तुत सूत्रान्तर्गंत दृष्टान्त की व्याख्या करते हुए झ्राचार्य शंकर 

ने कहा है--“जेसे लोक में बाह्य साधन के बिना दूध दही में अथवा 
जल हिम में स्वयं परिवरत्तित हो जाता है, वेसे ही बाह्य साधनों के 
बिना परमेश्वर सृष्टि का-निर्माण करता है ।* वस्तुत: दूध को दही-रूप 
में परिणत करने के लिए दूर्ध को गरम करना, उपयुक्त गरमी रहने 
पर उसमें उचित मात्रा में जामन*देना अ्रादि अनेक सावन अपेक्षित होते 
हैं । ग्राचार्य शंकर का कथन है कि ये सांघन दूध को दही बनाने में बस 
शीघ्रता लाते हैं; ये न हों तो भी दूध कौ'दही बन जाएगा, भले ही 
देर से बने या ठीक न बने | पर यथार्थ में ऐसी वात नहीं । अपेक्षित 
क्रिया के बिना दूध बिगड़ भले ही जाए, दही नहीं बनेगा; क्योंकि दर्ह 
बनना दूध का स्वभाव नहीं है। यदि दूध का स्वतः दही-रूप में परि- 
णत होना सम्भव हो तो जड़ प्रकृति चेतन की प्रेरणा के बिना जगद्गप 
में परिणत हो जाए और इस प्रकार निमित्तकारण भअन्यथा सिद्ध हो 
जाए । ह 
प्रलय के अनन्तर परमेश्वर का जगत्सगग के लिए संकल्प होता है। 
वह कार्यका रण की व्यवस्था के लिए चिन्तन करता है। जो कारण 
जिस कायं रूप में परिणत होने हैं वे सब परमेश्वर के ज्ञान व चिन्तन 
में व्यवस्थित हैं । यह संकल्प प्रकृति को प्रेरित करता है और प्रेरणा 

१. न तस्य कार्य करणज्च विद्यते न तत्समश्चाम्यधिकश्च दृश्यते । 
परा5स्य शक्तिविविधव श्र यते स्वाभाविकोी ज्ञानबलक्षिया च ॥। 
-एश्वेत० ६।८; ज्ञान--सत्त्व, बल---तमस्‌, क्रिया---रजस्‌ है । 
२. क्रियासिद्धिः सत्त्वे भवति मह॒तां नोपकरण। 


३. यथा हि लोके क्षीरं वा जलं वा स्वयमेव दधिहिमभावेन परिणमतेउनपेक्ष्य 
बाह्य साधन तथेहापि भविष्यति ।---शां ० भा० २।१।२४ 
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होते ही रचनाक्रम प्रारम्भ हो जाता है। संकल्पमात्र से क्रिया इसलिए 
सम्भव है कि प्भिध्याता श्रभिध्येय के भीतर विद्यमान है। अपने से 
बाहर क्रिया करने के लिए बाह्य उपकरण श्रपेक्षित होते हैं । समस्त 
लोक-लोकान्तर परमात्मा में श्राश्चित होने शौर कुछ भी उससे बाहर 
न होने के कारण उसकी इच्छा होते ही सर्वत्र क्रिया होने लगती है । 
जगत्सगं के लिए अभिध्यान की इस प्रक्रिया को 'तप' की संज्ञा देकर 
कहा है -“वह संकल्प करता है कि मैं बहुत होरऊँ, प्रजा को उत्पन्न 
करूँ | वह तप करता है और तप के द्वारा जगत्‌ का निर्माण करता 
है ।” तप करना प्रकृति में प्रेरण। देना है । 
परमेश्वर के इस 'अभिध्यान' या संकल्प को उपनिषदों में 'ईक्षण' 
अ्रथवा 'कामना' आदि पदों से अ्रभिव्यक्त किया है। ऐतरेय उपनिषद्‌ 
में कहा है--“उसने ईक्षण किया--लोकों की रचना करूँ, उसने लोकों 
को बना दिया ।”” इसी-प्रका र छान्दोग्य में कहा--“उसने ईक्षण किया 
कि मैं बहुत होऊँ, प्रजा कों-उत्पन्न करूँ ।”” इसका विस्तार करते हुए 
आ्रागे कहा--“'उप्त अन्तर्यामी <देवता ने ईक्षण किया--मैं इन तीन 
देवताओं (त्रिगुणात्मक प्रकृति) को /इस जीवात्मा के साथ अनुप्रविष्ट 
हुआ नामरूप से विस्तृत करूँ |“ यहाँ स वेत्र अभवत्‌' क्रियापद न 
देकर असृजत' रखना सप्रयोजन है । यह इस बात को स्पष्ट करता है 
कि परमात्मा सृष्टि का कर्ता, अधिष्ठाता, “नियन्ता अथवा निमित्त- 
* कारण मात्र है, उपादान अथवा अभिन्‍ननिभित्तोपादान कारण नहीं । 
उपनिषदों में अनेकत्र ब्रहा की कामना का उल्लेख हुआ है। ब्रह्म 
तो आप्तकाम' अथवा 'पूर्णकाम' है। फिर, उसमें ऐसी चाहना क्‍यों ? 
कामना होने के कारण यदि जीवात्मा को आनन्दमय नहीं माना जाता 
तो इस आधार पर परमात्मा को भी आनन्दमय नहीं माना जाना 
चाहिए । वस्तुत: जीवात्मा की कामना को परमात्मा की कामना से 
तुलना 'नहीं की जा सकती । जीवात्मा को कामना अपने लिए होती है, 
जबकि परमात्मा की जगत्सगं-विषयक कामना पराथं ग्रर्थात्‌ जीव त्माओ्रों 
१. सोडकामयत बहु स्यां प्रजायेयेति । स तपोध्तप्यत स तपस्तप्त्वा इईं 
सर्वमस॒जत । --तैत्ति० २।६ 
२. स ईक्षत लोकान्नुसुजा इति स इमांललोकानसूजत ।--ऐत ० १।१२ 
३. तददेक्षत बहु स्यां प्रजायेयेति ।--छां ० ६।२।२ 
४. सेयं देवतैक्षत हन्ताहमिमांस्तिस्नो देवता श्रनेन जीवेनात्मनाःनुप्रविश्य नामरूपे 
व्याकरवाणी ति +--छां ० ६।३॥।२ 
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के भोगापवर्ग के लिए अपेक्षित साधन जुटाने के लिए होती है। 
जीवात्मा स्वरूप से आानन्दमय नहीं है। इसलिए उसकी कामना भ्रप्राप्त 
आ्रानन्द को प्राप्त करने की भावना से प्रेरित होती है। परमात्मा की 
कामना उसका सत्य संकल्प है जो अ्रनादि-अनन्त है। जगत्‌ की उत्पत्ति- 
स्थिति-प्रलय करना उसका स्वभाव है । सर्गादिविषयक सत्यसंकल्प का 
ही उपनिषद्दों में कामना रूप से उल्लेख हुआ है । 

पूर्वपक्ष के रूप में प्रस्तुत, जीव के ब्रह्म का प्रतिबिम्व होने विषयक 
मान्यता का प्रतिपादन एक अन्य दुष्टान्त द्वारा करते हैं ।-- 

ग्रन्त:करणेष्‌ ब्रह्मण: झ्राभास एवं चिदाभासाख्यों जीवः 

जलकुण्डष्वकंस्पेव ॥३८॥। 

ग्रन्त:करणों में चिदाभाससंज्ञक जीव, ब्रह्म का श्राभास है, जल- 
कुण्डों में सूर्य के प्रतिविम्ब-्कें सैमान । 

सूर्य एक है, किन्तु जल से भरे सहस्र कुण्डों में उसका प्रतिबिम्ब 
पड़ने पर सहस््र सूर्य दीख पड़ते हैँ # क्रसे ही अन्तःकरणों में ब्रह्म का 
ग्राभास होता है जिसे चिदाभास कहते।हैं। यह चिदाभास अपने 
मौलिक ब्रह्मरूप से श्रनभिज्ञ होने के कारण अश्रपने-आ्रापमें कत्त त्व एवं 
भोक्‍त॒त्व को आरोपित कर उपाधियों से ग्रस्त ढी , जाता है। भिन्‍न- 
भिन्‍न द्रव्यों में प्रतिबिम्बित होने से एक ही सूर्य विविध धर्मोवाला हो 
जाता है। इसी प्रकार एक ही आत्मा भिन्‍न-भिन्‍न अन्त:करणों (शरी रो ) 
में प्रतिविम्बित होकर भिन्‍न-भिन्‍न गुण धारण कर लेती है। जिस प्रकार 
प्रतिबिम्बों में परस्पर भेद जलकुण्डों अ्रथवा दर्पणों के कारण होते हैं 
उसी प्रकार निरपेक्ष अद्वितीय परब्रह्म भिन्‍न-भिन्‍न अन्तःकरणों में 
प्रतिबिम्बित होकर भिन्‍न-भिन्‍न जीवात्माओ्रों के रूप में प्रकट हाता है । 
प्रतिबिम्ब की मलिनताओं से मौलिक वस्तु अछती बनी रहती है । जब 
उस जल में अ्रथवा दर्पण में जिसमें प्रतिविम्ब पड़ते हैं हलचल होती है 
तो प्रतिबिम्ब के विक्ष॒ब्ध होने से विम्ब भी विक्षब्ध अतीत होता है । 
परन्तु यथार्थ में जल के फल जाने या तरंगित होने अ्रथवा कुण्डों के 
नष्ट हो जाने से सूर्य का कुछ नहीं ब्रिगड़ता, अग्रथवा जिस प्रकार 
अग्नि उस वस्तु के रूप तथा आकार को थारण कर लेती है जिसमें 
वह प्रविष्ट होती है, उसी प्रकार भिन्‍न-भिनन्‍न देहों में प्रविप्ट एक ब्रह्म 


[0|05://९.॥९/9॥5॥॥/7/3/7% 


१८६ तत्त्वमसि 


भिन्‍न-भिन्‍न रूप धारण कर लेता है ।' जबतक अन्त:करण हैं तभी तक 
जीव की प्रतीति होती है । ज्ञान द्वारा अन्त:ःक रण के नष्ट हो जाने पर 
प्रतिबिम्बों का अस्तित्व स्वतः नष्ट हो जाता है और केवल यथार्थ सत्ता 
रह जाती है । 

उक्त दुष्टान्त से सम्बन्धित तर्क का खण्डन करते हैं-- 

आभासो देशान्तर एव स्वदेश साक्षात्‌ सत्त्वात्‌ ३६।। 

आभास देशान्तर में होता है, स्वस्थान में प्रत्यक्ष होने से । 

जो पदार्थ जहाँ स्वयं विद्यमान है वहाँ उसका आभास नहीं हो 
सकता । ज्यों आँखन सब देखिहैं आँख न देखी जाय । आाँख में दूरस्थ 
पदार्थों की छाया पड़ती है, किन्‍्तू अ्रपनी नहीं, क्योंकि आँख वहाँ स्त्यं 
विद्यमान है । यदि आँखों को या आँश में पड़े सुरमे को देखना हो तो 
देशान्तर अर्थात्‌ दपंण अ्रथवा जल में देखा जा सकता है। सूयं 
जलकुण्डों से और ज़ल्लक्रैण्ड सूर्य से दूर है। जहाँ एक है वहाँ दूसरा 
नहीं । श्रत: सूर्य का ग्रष॑नै-से दूर देशान्तर में स्थित कुण्डों में श्राभास 
सम्भव है । अध्यस्त से अक्चिप्छाज़ सदा भिन्‍न होता है। यदि दो पदार्थों 
में दूरी न हो अर्थात्‌ एक-दूस रे «मै पुँधक न हों तो भी एक का दूसरे में 
प्रतिविम्व नहीं पड़ सकता । 

ब्रह्मा की यह स्थिति नहीं है, इस लिए/छसका प्रतिबिम्ब सम्भव नहीं । 

सर्वेव्यापित्वान्न तदाभास: ।।४०॥। 

सर्वंव्यापक होने से उस (ब्रह्म) का आभास नहीं हो सकता । 

यदि जीवात्मा प्रतिविम्ब हैं तो ब्रह्म अर्थात्‌ वह पदार्थ जिसका 
वे प्रतिबिम्ब हैं, प्रक्षेपक से बाह्य होना चाहिए। यथार्थ सत्ता को, जो 
मौलिक है, श्रवश्य ही विश्व तथा सृष्टि के समस्त पदार्थों से परे होना 
चाहिए | परन्तु ब्रह्म तो सर्वेग्यापक है। वह समस्त विश्व में अन्तर्यामी 
रूप से व्याप्त रहता हुआ प्रत्येक वस्तु के अन्दर और बाहर विद्यमान 
है। प्रत्येक पदार्थ के भीतर और बाहर परब्रह्म की विद्यमानता इस 
तथ्य को स्पष्ट करती है किन वह किसी पदार्थ से दूर है और न 
कोई पदार्थ उससे दूर है। ब्रह्म सबके अन्तःकरणों में है और सब 
ग्रन्त:करण ब्रह्म में हैं । ऐसी अ्रवस्था में ब्रह्म के लिए कहीं भी देशान्तर 
१. प्रग्नियंथंकों भुवनं प्रविष्टो रूपं रूप॑ प्रतिरूपो बभूव । 

एफस्तथा सर्वभुतान्तरात्मा रूप रूपं॑ प्रतिरूपो बमृव ॥--कठ० ५।६ 
२. तदन्तरस्य संर्व॑स्य तदु सर्वस्यास्य बाह्यतः ।--यजु ० ४०।५ 
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नहीं है | देशान्तर अ्रथवा दूरी न होने से, जलकुण्डों में सूर्य की भाँति 
ग्रथवा दर्पण में मुख की भाँति, उसका ग्राभास सम्भव नहीं। इसके 
ग्रतिरिक्त प्रतिबिम्ब किसी एक वस्तु का उससे भिन्‍न किसी अश्रन्य वस्तु 
में होता है । जीव और ब्रह्म को एक मानने पर प्रतिबिम्बित पदार्थ 
ब्रह्म के अतिरिक्त दूसरा कुछ नहीं रहता | तब, अधिष्ठान के ग्रभाव 
में प्रतिबिम्ब होगा कहाँ ? फिर, सूर्य और जलकुण्ड दोनों ग्राकारवाले 
हैं। यदि निराकार होते तो प्रतिबिम्ब कभी न पड़ता । परमेश्वर के 
निराकार होने से उसके ग्राभास की कल्पना निराधार है | 

जब पानी केवल क्यारी के भीतर रहता है तो वह पानी के श्राकार- 
वाला दीखता है, किन्तु जब वह कक्‍्यारी के अन्दर-बाहर सर्वत्र 
ग्राप्लावित रहता है तो वह आकारहीन हो जाता है। गोल पदार्थ में 
प्रविष्ट होकर गोल और चौकोर पदार्थ में प्रविष्ट होकर चौकोर 
प्रग्नि इसलिए दीख पड़तीलहै! क्योंकि वंह उस पदार्थ के भीतर रहती है । 
ग्रन्दर-बाहर सवंत्र रहने पर/वैह. उस वस्तु के रूप तथा श्राकार को धारण 
नहीं कर सकती । इस प्रकार यदर्दि प्रर्र्मात्मा अन्तर्यामी-रूप से जीवात्मा 
के भीतर रहता तो, सम्भव है, श्रश्क्तिःक्रौ दृष्टान्त उपयुक्त होता, अर्थात्‌ 
भिन्‍न-भिन्‍न शरोीरों में प्रविष्ट एक ब्रह#चभनन्‍न-श्षिन्न नामरूप धारण 
कर लेता । परन्तु परमात्मा के प्रत्येक पंदाँओऔ के अन्दर-बाहर सर्वत्र 
व्याप्त होने से उसके पृथक्‌-पुथक्‌ नामरूप की कल्पना सम्भव नहीं । 

यह दृष्टान्‍्त कि जिस प्रकार एक सूर्य भिन्‍न-भिन्‍न पदार्थों में 
प्रतिबिम्बित होकर विविध धर्मोवाला हो जाता है, उसी प्रकार एक 
ही ग्रात्मा भिन्‍न-भिन्‍न शरीरों अथवा अन्तःकरणों में प्रतिबिम्बित 
होकर भिन्‍न-भिन्‍न ग्रुण धारण लेती है, तकंसंगत नहीं, क्योंकि गुण 
जो भिन्‍न-भिन्‍न प्रतीत होते हैं, प्रतिविम्ब के माध्यम से सम्बद्ध हैं, 
सूर्य से नहीं । यदि इस दृष्टान्त को ठीक माना जाए, तो आत्माशओ्रों के 
सम्बन्ध में प्रकट होनेवाले विविध गुण शरीरों से सम्बद्ध होंगे, आत्मा 
से नहीं । किन्तु सुख-दुःखादि तो चेतन आत्मा के गुण हैं, जड़ शरीर 
या अन्तःकरण के नहीं । मधुसूदन सरस्वतीकृत 'सिद्धान्तबिन्दु' न्याय- 
रत्नावलि' में जड़ की व्याख्या इस प्रकार की गई है--“स च ज्ञानस्वरूप- 
भिन्‍नत्वाज्जड:, जानामीति ज्ञानाश्रयत्वेन स भाति न ज्ञानख्पत्वेन । 

जब यह कहा जाता है कि ब्रह्म के सान्निध्य के कारण अश्रहद्भूा र 
ज्ञाता बनजाता है जो अ्रहद्धार में प्रतिबिम्बित हो जाता है तो 
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रामानुज पूछता है--'क्या चैतन्य अहक्कार का प्रतिबिम्ब होता है 
अ्रथवा अहडू।र चेतन्य का प्रतिबिम्ब बनता है ? प्रथम प्रकार का 
विकल्प स्वीकार नहीं किया जा सकता, क्योंकि आप चंतन्य के अन्दर 
ज्ञाता बनने का गुण स्वीकार नहीं करेंगे । यही बात दूसरे विकल्प के 
विषय में भी है, क्योंकि जड़ अहड्डार कभी भी ज्ञाता नहीं बन 
सकता ।” 
एकमात्र ब्रह्म के जीवरूप होने में एक आपत्ति का निर्देश करते हैं-- 
नेकस्मादनेकोत्पत्तिनिरवयवत्वात्‌ ॥४१॥। 
एक ब्रह्म से अनेक (जीवों) की उत्पत्ति सम्भव नहीं, उसके 
निरवयव होने से । 
ह कहना कि एकमात्र ब्रह्म से यह विविध जगत्‌ अभिव्यक्त हो 
जाता है, केवल कथनमात्र है । जो केवल एक है, वह स्वरूप से अनेक 
नहीं हो सकता । 'एकआओर एक' इस समुदाय से अनेक्ता का आरम्भ 
होता है। जगत्सर्ग के विपय*में, ग्र।धुनिक वेज्ञानिक खोजों के अनुसार 
मूल में एकमात्र तत्त्व का अनेक हो .जाना सम्भव नहीं । एकमात्र ब्रह्म- 
तत्त्व विविध जगद्रप में भामित«हों जाता हो, ऐसा सम्भव नहीं। 
इसलिए एकमात्र तत्त्व से गअनेकत्व/ की अ्भिव्थक्ति माननेवालों को 
माया की कल्पना करनी पड़ी । माया विविधिरूप है। प्रकृति का अपर 
नाम माया होने से! यह और अधिक स्पष्ट हो जाता है। प्रकृति 
त्रिगुणात्मक है । वह स्वयं विविश्र एवं अनन्त रूप है। इसलिए उससे 
>अ्रनेकात्मक जगत की उत्पत्ति सम्भव है 
ग्रनेकात्मक जड़ जगत्‌ की भाँति अनेर्क जीवों को भी एक ब्रह्म की 

ग्रभिव्यक्ति नहीं माना जा सकता। परमेश्वर एक है, अद्वितीय है।* 
सृष्टि-रचना में निमित्तकारण ब्रह्म के अ्रतिरिक्त अन्य कोई नहीं है। 
रामानुज के श्रनुसार अद्वितीय का यही तात्पयं है। अद्वितीय” का 
ग्र्थ है--साजात्य, वेजात्य तथा स्वगतभेद से गशून्‍्य ।* एक मनुष्य 
दूसरे मनुष्य का 'सजातीय' है, पद्यु तथा वृक्षादि का “विजातीय' है, एक 
ही शरीर में ग्राँख, कान, नाक, हाथ, पर आदि का भेद स्वगतभेद 

१. रामानज--वेदान्तभाप्य, १।१।१ 

२. मभायान्तु प्रकृति विद्यात्‌ +--श्वेत ० ४१० 


३. एकमेवाद्वितीयम्‌ ।--छां ० ६।२।१ 
४. साजात्यवंजात्यस्वगतमेदश्‌्न्यत्वादेकमेवा द्वितीयम्‌ ।+---स ० वि० २४६ 
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है । परमात्मा 'स्वगतभेद' से शून्य है--इससे स्पष्ट है कि वह निरवयव 
है। एक तथा अनेक में अनन्यत्व सिद्ध करने की चेष्टा करते हुए 
शंकर।चार्य लिखते हैं--“जैसे ग्रनेक शाखाश्रों से युक्त होने पर भी 
वक्ष एक रहता है; फेन तथा तरंगों के श्रनेक होने पर भी समुद्र एक 
रहता है और घट, शरावा आदि नाना नामरूपात्मक वस्तुओं का 
कारण होने पर भी उपादान मिट्टी एक रहती है, उसी प्रकार अनेक 
शक्तियों से युक्त होने पर भी ब्रह्म एक है ।”' 

ब्रह्म का जीवों के साथ जो सम्बन्ध है, उसे प्रकट करने के लिए 
वक्ष का शाखाओं के साथ, समुद्र का उसकी लहरों के साथ अथवा 
मिट्री का उससे बने बतंनों के साथ वाले दृष्टान्त उपयुक्त नहीं हैं 
क्योंकि इन सबमें पूर्ण इकाई का जो उसके भाग से सम्बन्ध है; एवं 
द्रव्य का जो गुण के साथ सम्बन्ध है, ब्रह्म तथा जीवात्माश्रों का वसा 
सम्बन्ध उपपन्न नहीं होता,-क्योंकि दोनों ही निरवयव हैं । ब्रह्म तथा 
जीवात्माश्रों में न तो बाह्य «अर्थात्‌ संयोग-सम्बन्ध बनता है और न 
आन्तरिक ग्रर्थात्‌ समवाय-सम्बन्ध । वृक्ष की जड़, तना, शाखाएँ श्रादि 
उसके अ्रवयव हैं। उत सबके समुच्चय का*नाम वृक्ष है। यदि जीवात्माएँ 
वक्ष की शाखाश्रों आदि के समान हों तो ब्रह्म सावयव होगा और साव- 
यव होने से अ्रनित्य होगा । परन्तु ब्रह्मसूत्र के. भाष्य में शंकर स्वयं 
ब्रह्ै को निरवयव मानते हैं ।' ब्रह्म के निरवयक होने के कारण ब्रह्म 
आर जीवात्माश्रों को वृक्ष और उसकी शाखाओ्रों के समान एक नहीं 
माना जा सकता । वक्ष की समस्त शाखाएँ मुख्य लक्षणों में एक-दूसरे के 
समान हैं तथा वक्ष से उनका अभेद है। परन्तु जीवात्माएँ मुख्य लक्षणों 
में ब्रह्म से तथा गुण-कर्म-स्वभाव के भ्राधार पर एक-दूसरे से भिन्‍न हैं । 
एक ही उत्तेजक के प्रत्युत्तर में विभिन्‍न प्राणियों की प्रतिक्रिया भिन्‍न- 
भिन्‍न होती है । एक आत्म। के कर्म दूसरी झ्रात्मा की परिस्थितियों में 
कारण नहीं बन सकते । प्रत्येक व्यक्ति अ्रपनी इच्छा और सामर्थ्य के 


१. नन्वनेकात्मक श्रह्म, यथा वृक्षोइनेकशाख एवमनेकश क्तिप्रव त्तियुक्‍त ब्र हम । श्रत 
एकत्वं नानात्वं चोभयमपि सत्यमेव । यथा वृक्ष इत्पेकत्वं शाखा इति नाना- 
त्वम्‌। यथा च समुद्रात्मनंकत्वं फेनतरंगाद्यात्मना नानात्वम्‌ । यथा च म॒दात्म- 
नेकत्वं घटशरावाद्यात्मना नानात्वम्‌ ।--शां ० भा० २।१।१४ ह 

२. जीव ईइ्वरस्यं अंश इवांशः, न हि निरवयवस्य मुख्योंहशः संभवति । 

5जा० भा० २।३।४३ 
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१६० तत्त्वमसि 


वृत्त होता तथा तदनुसार फल पाता है । 


अनुसार शुभाशुभ कर्मों में प्र 
की भाँति समस्त जीवों को परमात्मा का 


इसलिए वृक्ष की शाखाओं 


« अवयवरूप नहीं माना जा सकता । 
मिट्टी घड़े, शकोरे झ्रादि के रूप में परिवर्तित होती है तथा समुद्र- 


जल में फेन और तरंंगें प्रादुर्भूत होती हैं, परन्तु घड़े या शकोरे में मिट्टी 
की और फेन आदि में जल की सत्ता बराबर बनी रहती है। यदि पर- 
मात्मा और जीवात्मा में वही सम्बन्ध हो जो मिट्टी और घड़े में, जल 
और तरंगों में है तो जीवात्माओं में ब्राह्मतत्त्व अर्थात्‌ ब्रह्म के तात्त्विक 
गुण यथायथ वर्त्तमान रहने चाहिएँ तथा समस्त जीवात्माएँ जल की 
तरंगों की भाँति परस्पर एक-जैसी होनी चाहिएँ, परन्तु यह प्रत्यक्ष के 
विरुद्ध है । 

माया से अ्रभिभूत अरद्वेतवादी कहता है--“'हम जानते हैं कि ब्रह्म ही 
एकमात्र यथार्थ सत्ता है और हम ब्रह्म से श्रतिरिक्त कुछ नहीं हैं। फिर 
भी हम यह अनुभव करते हैं कि हम न केवल ब्रह्म से भिन्‍न हैं, अपितु 
एक-दूसरे से भी भिन्‍न हैं । हमारेक्ञान और अनुभव में जो यह अन्तर 
है, उसका क्या कारण है ? / हम पूछते हैं-- क्या यह ब्रह्मात्मेक्य ज्ञान 
मानवस्वभाव में अ्रन्तहित है ? यदि ऐसो-होता तो प्रत्येक मनुष्य को 
यही समभना चाहिए था, केवल अद्वेतवादी को नहीं । वस्तुत: तुम्हारी 
ग्रनुभूति तुम्हारे प्रत्यक्ष ज्ञान या अनुभव पर भ्राक्वारित है, इसलिए वह 
यथार्थ है । इसके विपरीत तुम्हारा तथाकथित ज्ञान सुनी-सुनाई बातों 
पर आधारित होने से मिथ्या है।* 

रामानुज ने शंकर की इस मान्यता का प्रतिवाद करते हुए कहा कि 
यदि नानात्व की सत्ता न होती तो एकत्व की कल्पना सम्भव न होती। 
यदि नानात्व मिथ्या हो तो शास्त्रों के तत्सम्बन्धी वचन निरथंक होंगे। 
शास्त्रों में जो कुछ कहा गया है वह जीवात्माओं की अनेकता को मान- 
कर कहा गया है। गीता में कितने स्पष्ट शब्दों में कहा है--“ऐसा 
कोई समय नहीं था जब मैं या तू या ये राजा लोग नहीं थे और न कोई 
ऐसा समय होगा जब हम सब नहीं रहेंगे ।”' 'एक से अनेक' होने का 
श्र्थ है कि पहले कोई वस्तु 'एक' थी, कालान्तर में वह 'अनेकरूप' हो 
गई । परन्तु यदि नानात्व नित्य है तो उसके किसी भी रूप में एक से 


१. न त्वेवाहं जातु नासं न॒त्वं नेसे जनाधिपाः | 
न चेव न भविष्यामः सर्वे वयमतः परम्‌ ॥--गीता० २।१२ 


[0|05://९.९/9॥5॥॥/7/3/7% 


'द्वितीयो5्ध्याय: | १९१ 


प्रादुर्भूत होने अ्रथवा प्रतीत होने का प्रश्न ही नहीं उठता । इस इलोक 
में गीताकार ने जीवात्माओं के नित्यत्व का ञ्रत्यन्त स्पष्ट शब्दों में 
उल्लेख करने के साथ-साथ “इमे', 'वयम्‌', आदि बहुवचनान्त प्रयोगों 
से उनके अनेक होने की भी पुष्टि कर दी है। यही नहीं, 'त्वम्‌', 'प्रहम्‌' 
तथा 'इमे' का प्रयोग किये जाने से सबका परस्पर भेद भी स्पष्ट कर 
दिया है। शंकराचार्य ने इस इलोक के भाष्य में लिखा--“यहाँ 
जीवात्माओं के बहुत्व का वर्णन देहों के भेद के ग्रभिप्राय से है, श्रात्मा 
के भेद के अभिप्राय से नहीं |” आचार्य ने वेदान्त के अंशाधिकरण' 
तथा 'प्रयोजनवत्त्वाधिकरण' में जीवात्माग्रों का नानात्व तथा परस्पर 
भेद स्वीकार किया है, क्योंकि इसके बिना उक्त अधिकरणों में पाप- 
पुण्य की व्यवस्था सम्भव नहीं बन सकती थी। प्रस्तुत सन्दर्भ में उससे 
विरुद्ध ब्रह्मात्मेक्य को मानने तथा नानात्व का प्रतिवाद करने से पूर्वो- 
त्तर-विरोध तथा अभ्युपगम-विरोध ग्राता है । इससे पूर्व तथा बाद के 
इलोकों (२।११,१३) में आ्रात्माथकी नित्यता सिद्ध करने के लिए उससे 
भिन्‍न देहादि जड़ जगत्‌ को अनित्य मानते हुए कहा है कि ज्ञानी जन 
ग्नित्य शरीर के नाश का शोक नहीं»करते। यहाँ पर ब्रह्म के नित्यत्व 
का अथवा लौकिक एवं परमाथर्थभूत जींबों के भेदाभेद का कोई प्रसंग 
ही नहीं है। ऐसा समय न कोई था और नःहोगा जब मैं, तू या ये 
राजा लोग नहीं थे या नहीं होंगे---इस कथ्थन सै- स्पष्ट है कि यहाँ 
प्रत्येक जीवात्मा को न केवल एक-दूसरे से भिन्‍न, अपितु सृष्टि का 
समसामयिक बताया है। यह निविदाद है कि गीता मुलतः एवं मुख्यतः 
उपनिषदों पर ग्राधारित है। कठोपनिषद्‌ की घोषणा है कि 'परब्रह्म 
नित्य जीवों में नित्य, चेतनों में चेतन और बहुतों में एक है| यदि 
दुर्जनतोषन्याय से यह मान लिया जाए कि परमात्मा सावयव है और 
जीवात्माएँ उससे प्रथग्भूत अवयवमात्र हैं तो इससे परमात्मा का विघ- 
टन होकर अन्ततः उसका विनाश निश्चित है । 

आपत्तिकर्त्ता जीवात्माओं के नानात्व के विरुद्ध तके उपस्थित करता 
कै... 

भेदस्त्वौपाधिक: ॥।४२॥। 

भेद उपाधि के कारण है (वास्तविक नहीं ) । 


१. देहभेदानुवृत्य न चथ४ ५08:-:2 नात्मभेदाभिप्रायेण । 
२. नित्यो नित्यानां बहुनाम्‌ ।-- ५। १३ 
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श्श्र तत्त्वमसि 


यह ठीक है कि एकत्व से बहुत्व उत्पन्न नहीं हो सकता, परन्तु 
बहुत्व है ही कहाँ ? वह तो कल्पित है--छल।वामात्र है । जिस प्रकार 
स्वप्न में मनुष्य एक होता हुआ्ना भी अनेकों घोड़े, हाथी श्रादि देखता है, 
परन्तु जागने पर मालूम होता है कि वास्तव में वह श्रकेला था, उसी 
प्रकार जादूगर तमाशा करते समय कभी श्राम, कभी सेव, कभी सन्तरा 
दिखा देता है, किन्तु वास्तव में वहाँ उसके पास कुछ भी नहीं होता। 
वैसे ही संसार में बहुत्व सवैथा मिथ्या है। उसकी प्रतीतिमात्र होती 
है। वस्तुतः जीवात्माएँ एक ही ब्रह्म का आभासमात्र हैं। ग्रन्तः- 
करणोपाधि के कारण एक ही ब्रह्म श्रनेक रूपों में दीखता है, जल में 
पड़नेवाले सूर्य के प्रतिबिम्बों की तरह ।' चेतन ब्रह्म का जीव-व्यवहार 
केवल अन्त:करण की उपाधि के कारण है ।* देहादि संघात की उपाधि 
के सम्बन्ध से उत्पन्न अविवेक के कारण ईश्वर और जीव का भेद 
मिथ्या है ।* 
इस तर्क का प्रत्यारुयाने करते हैं-- 
न सोक्षावस्थायामपि जीवात्म॑सत्त्वात्‌ ॥४३॥ 
मोक्षावस्था में भी जीवात्मा के अ्रस्तित्व के कारण (भेद श्रौपाधिक ) 
नहीं । 
अविद्या का नाश और कर्म वन्धन भ्रर्थात्‌-संस्कारों से मुक्त हो जाने 
पर मोक्षलाभ होता है । आ्राचार्य शंकर ने अ्रविद्या की निवृत्ति अथवा 
सम्यग्ज्ञान को मोक्ष के नाम से अभिहित किया है।* यदि चेतन ब्रह्म 
का जीव-व्यवहार केवल अविद्योपाधि के कारण है, अर्थात्‌ अन्तः:करण 
की उपाधि के कारण एक ही ब्रह्म का अनेक जीवों के रूप में आभास 
हो रहा है तो अविद्या का नाश होने और उसके फलस्वरूप देहबन्धन 
से मुक्त होकर मोक्षावस्था में पहुँचने पर उसका अस्तित्व नहीं रहना 
चाहिए । किन्तु युक्ति तथा प्रमाणों से सिद्ध है कि मोक्षावस्था में भी 
जीवात्मा का अस्तित्व बराबर बना रहता है। स्थूल शरीर और 
१. श्राभास एव चंष जीव: परस्यात्मनो जलसूर्यकादिवत्‌ प्रतिपत्तव्यः । 
+शा० भा० २।३।५० 
२. उपाधितन्त्रो हि जीवः ।--शां ० भा० २।३।४६ 
३. देहादिसंघातोपाधिसंबन्धाविवेककृतेश्व रसंसारिभेदमिथ्याबुद्धि: । 
जशां० भा० १।१।॥४ 


४. श्रविद्यानिवृत्तिरेव मोक्ष: (मुण्डक० शां० भा० १।५); 
श्रविद्यानिव॒तों स्वात्मन्यवस्थानं परप्राप्तिः ।--तैत्ति ० शां० भा० प्रस्तावना 
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इन्द्रियों का अ्रभाव हो जाने पर भी शुद्ध संकल्पमय शरीर के साथ 
जीवात्मा उस परम ज्योति को प्राप्त होकर अपने स्वरूप में बना रहता 
है ।' तेत्तिरीय उपनिषद्‌ में बड़े स्पष्ट शब्दों में मोक्षावस्था में जीवात्मा 
की स्वतन्त्र सत्ता का प्रतिपादन करते हुए कहा है कि हृदयाकाश में 
स्थित अविनाशी, चेतनस्वरूप तथा सर्वव्यापक ब्रह्म को जो जान लेता 
है वह सर्वज्ञ ब्रह्म का साथी हो जाता है और साथी रहते हुए सब प्रकार 
से तृप्त रहता है ।* 

इस विषय में सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण एवं निर्णायक साक्षी स्वयं 
प्राचार्य शंकर की है। वेदान्तसूत्र (४।४।१७) के भाष्य में वे लिखते 
हैं-“जगत्‌ की उत्पत्ति आदि व्यापार को छोड़कर अन्य भ्रणिमादि 
ऐश्वर्य मुक्तात्माओं को प्राप्त हो सकता है । जगत्‌ के उत्पादन आदि 
में मुक्तात्माओं का सहयोग-सान्निध्य सर्वथा अनपेक्षित है। यह भी 
सम्भव है कि उनके अनेक होने से रचना आदि के विषय में विरोध खड़ा 
हो जाए ।”? इस लेख से स्पष्ट है कि मोक्ष-दरशा में भी जब अविद्या 
का आत्मा से कोई सम्बन्ध नहीं रहता, जीवात्मा का भिन्‍न एवं 
स्वतन्त्र अस्तित्व बना रहता है । इतना ही नहीं, सब आत्माएँ पृथक्‌- 
पृथक अपना स्वत्व बनाये रखती हैं । ऐंसी दशा में कंसे कहा जा सकता 
है कि जीवात्मा का अस्तित्व तथा ब्रह्म से उसका भेद अविद्याकृत है 
एवं आत्मा ब्रह्म का आभासमात्र है जो अविद्योप्राधि के कारण है। 
अन्त:करण के नष्ट हो जाने पर भी जीवात्मा का अस्तित्व बने रहने 
से स्पष्ट है कि जीवात्मा अपनी सत्ता के लिए अन्त:करण पर आश्वित 
नहीं है। श्रतएव अन्त:ःकरणोपाधि का राग अलापना निरथंक है। 

स्वप्न का दृष्टान्त तबतक संगत नहीं हो सकंता जबतक यह सिद्ध 
न हो कि हम वास्तव में स्वप्न की स्थिति में हैं। यह सिद्ध हो जाने पर 
भी कि हम स्वप्नावस्था में हैं, स्वप्न की प्रक्रिया का विवेचन भ्रपेक्षित 
रहता है । झ्राखिर स्वप्न किसे होता है और क्‍यों होता है ? जाग्रत से 


१. परं ज्योतिरूपसंपद्य स्वेन रूपेणाभिनिष्पद्यते ।+--छां ० ८।३।४ 
२. सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म यो वेद निहितं गुहायां परमे व्योमन्‌ । 
सोष्नुते सर्वान्‌ कामान्‌ ब्रह्मणा सह विपश्चितेति +--तै ० २।१ 
३. जगदुत्पत्त्यादिव्यापारं वर्जयित्वान्यदणिमाद्यात्मकमंश्वयं मुक्तानां भवितु- 
महंति। तेनासिन्निहितास्ते जगद्व्यापारे'''एतेषामनंकसत्ये कस्यचित 
स्थित्यभिप्रायः कस्यचित्संहाराभिप्राय इत्येवं विरोधोषपि कदाचित स्थात । 
--शां० भा० ४।४।१७ 
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स्वप्नावस्था में श्ौर स्वप्नावस्था से जाग्रत्‌-अवस्था में परिवत्तंन किन 
वरिस्थितियों में होता है और क्यों होता है ? उन परिस्थितियों के लिए 
उत्तरदाता कौन है ? इन प्रश्नों कां समाधान न होने के कारण संसार 
को प्रतीति या छलावामात्र माननेवालों के भी कई भेद हो गये हैं, 
किन्तु ज्यों-ज्यों इस उलझन को सुलभाने का प्रयत्न किया जाता है, 
त्यों-त्यों यह श्रौर उलभती जाती है । 
जीवात्माओं की औपाधिक सत्ता मानने में आपत्ति का निर्देश 
अगले सूत्र में किया है-- 
ग्रौपाधिकात्मवादे तत्त्वज्ञानोपदेशस्पानथथेक्यम्‌ ॥४४।॥ 
जीवात्माओं की सत्ता उपाधिजन्य होने पर तत्त्वज्ञान का उपदेश 
देना निरथथंक होगा । 
अविद्या गुण है, इसलिए वह किसी द्रव्य के आ्राश्वित ही रह सकती 
है। श्रद्वेतमत में जीव तो-अविद्या की उपज है, ब्रह्म ही एकमात्र चेतन 
सत्ता है, अतः वही अविद्या का अधिष्ठान ठहरता है। प्रश्न उपस्थित 
होता है कि ब्रह्म को उपाधि कब॑ से .लगी ? यदि यह माना जाए कि ब्रह्म 
तो पहले से था, कालान्‍्तर में किंसी/समय लग गई--तो उपाधि पहले 
कहाँ थी ? कहीं-न-कहीं होगी तो अ्रवेश्य'" न होती तो आञ्राती कहाँ से ? 
क्योंकि अ्रभाव से भाव की उत्पत्ति हो नहीं सकती । जब वह पहले से 
थी, तो किसके ग्राश्चित थी ? अद्वेतमत में“ अन्य किसी द्रव्य की सत्ता 
नहीं है। तब निश्चय ही उपाधि ब्रह्म के श्राश्चित थी। जब ब्रह्म अ्रनादि 
है तो उसकी उपाधि भी अनादि है। अनादि होने से अनन्त और 
अनायनन्त होने से वह नित्य हो गई। उपाधि के नित्य तथा ब्रह्माश्वित 
होने से ब्रह्म सदा उपाधिग्रस्त और परिणामतः अज्ञानी रहेगा। इस 
प्रकार श्रविद्या के कारण जन्म-मरण के बन्धन में रहनेवाले ब्रह्म श्रथवा 
ब्रह्मरप जीव को उपदेश देने का क्‍या लाभ ? गीता के पूर्वोद्धुत 
(२।१२) श्लोक पर टीका करते हुए रामानुज ने लिखा है--“जिस 
प्रकार परमेश्वर नित्य है, उसी प्रकार सभी जीवात्मा नित्य हैं। जीवों 
का सर्वेश्वर परमात्मा से भर जीवों का परस्पर में भेद यथार्थ है। 
अज्ञानमोहित श्र्जुन के प्रति अज्ञाननिवृत्ति के लिए पारमाथिक रूप में 
जीवात्माओ्रों की नित्यता का उपदेश करते समय 'अहम्‌, त्वम्‌, इमे सर्वे, 
और वंयम्‌' (मैं, तुम, ये सब व हम ) इन पदों का प्रयोग इसी प्रयोजन से 
किया गया है। उपाधिकृत आ्रात्मभेद मानने पर आत्माश्रों का तातक्त्विक 
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भेद नहीं ठहरता । यदि भेद वास्तविक न होकर औपाधिक होता तो 
तत्त्वज्ञान का उपदेश करते समय अतात्त्विक भेद का निर्देश करना संगत 
न होता । यह भी नहीं कहा जा सकक्ञा कि ब्रह्म पहले ज्ञानी था और 
कालास्तर में उपाधिग्रस्त होने पर भ्रज्ञानी हो गया और पीछे शस्त्र 
द्वारा तत्त्वज्ञान प्राप्त कर पुनरपि ज्ञानी हो गया, क्योंकि ऐसा मानने 
से 'यः सर्वज्ञ: सर्ववित्‌” (मु० १।१६ ), 'परास्य शक्तिविविधेव श्रूयते 
स्वाभाविकी ज्ञानबलक्रिया चाः (इह्वेत० ६।८), इत्यांदि शास्त्रवचनों 
का विरोध होता है। यदि यह कहा जाए कि प्रतिबिम्ब की भाँति प्रतीत 
होनेवाले अ्र्जुनादि को उपदेश दिया, तो यह भी नहीं बनता, क्योंकि 
कोई मनुष्य जो उन्मत्त नहीं है, मणि, तलवार या दर्पण आदि में दीखने- 
वाले प्रतिबिम्बों को अपना और उनका अभेद जानते हुए किसी प्रकार 
का उपदेश नहीं करेगा ।”* इस प्रकार ब्रह्म और जीवात्मा को तत्त्वतः 
एक मानने पर भेद का और तत्त्वतः भिन्‍न मानने पर एकत्व का उप- 
देश देना व्यर्थ है । 

यदि अन्तःकरणोपाधि से जीवे.की सत्ता को माना जाए तो क्‍या 
ग्रापत्ति है ? 

ग्रन्तःकरणोपाधियोगात्‌ सावंत्रिक ब्रह्मदूषणम्‌ ॥॥४४५॥ 

श्रन्त:करण की उपाधि के योग से (ब्रह्म को जीव मानने पर) 
सम्पूर्ण ब्रह्म दूषित हो जाएगा । 

जीवात्मा को ब्रह्म का आभास या प्रतिबिम्ब मानने पर ब्रह्म के 
प्रतिबिम्ब की कल्पना अन्त:करण में की जाती है । अ्रन्त:करण में ब्रह्म 
के उसी प्रदेश का आभास होगा जो उससे सम्बद्ध है। परिच्छिन्न 
अन्त:करण जिस देह से सम्बद्ध है, वह देह निरन्तर गतिशील रहता 
है । भ्रन्तःकरण भी उसके साथ-साथ देशान्तर में जाता रहता है, 
परन्तु ब्रह्म श्रथवा ब्रह्म से श्रभिन्‍न जीवात्मा में गति का होना सम्भव 
नहीं, क्योंकि कटस्थ होने से ब्रह्म स्वेत्र समानरूप से वत्तंमान है। 
अ्रन्त:करण के साथ-साथ आभास बदलता रहेगा, क्योंकि ब्रह्म स्वरूप 
परे अचल एवं अखण्ड है और अन्त:ःकरण परिच्छिन्न अर्थात्‌ एकदेशी 
होने से चलायमान तथा खण्ड-खण्ड हैं, इसलिए ज॑से छाता जहाँ-जहाँ 
जाता है वहाँ-वहाँ आवरण होने से छाया भ्रौर जहाँ-जहाँ से हटता जाता 


१. रामानुज-गीताभाष्य, २।१२ 
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है वहाँ-वहाँ श्रावरण हट जाने से धूप होती रहती है, वैसे ही जहाँ-जहाँ 
भ्रन्त:करण जाएगा, वहाँ-वहाँ का ब्रह्म श्रज्ञानी और जिस-जिस दैश को 
छोडता जाएगा, वहाँ-वहाँ का ज्ञानी होता रहेगा । इस प्रकार सर्वव्यापक 
आर स्वरूपतः पवित्र ब्रह्म को अ्न्त:करण बिगाड़ते रहेंगे । परिणामत: 
अन्तःकरण की उपाधि के योग से ब्रह्म] को जीव म।नने पर नित्यशुद्धबुद्ध- 
मुक्तस्वभाव ब्रह्म सदा दूषित होता रहेगा। इसी प्रकार जसे शरीर 
के किसी भाग में फोड़ा होने पर सारे शरीर में वेदना अनुभव होती 
है, वैसे ही किसी एक अन्तःकरण में अनुभव होनेवाले सुख, दु:ख, अज्ञान 
आदि से सम्पूर्ण ब्रह्म अभिभूत होगा । 
फिर, चिदाभास अपने बाह्यरूप को कैसे भूल जाता है ? वह किसी 
जड़ या अचेतन पदार्थ का नहीं, अपितु सच्चिदानन्दस्वरूप का प्रति- 
बिम्ब या आभास है। चिदाभास के सिद्धान्त के अनुसार, यदि ब्रह्म 
अपने स्वरूप को भूलकर,...एक स्थान पर जन्म-मरण के बन्धन में झा 
जाता है तो अज्ञान के सर्वत्र व्याप्त हो जाने से सम्पूर्ण ब्रह्म जन्म-मरण 
के आवत्तं मान चक्र में आये बिना न रहेगा । 
कम भोक्तृत्वव्यतिकरइच ॥।४६॥॥ 
और कम व भोग में मिश्रण (सॉँकर्य) होगा । 
चिदाभास के रूप में ब्रह्म तथा जीव का-अ्रैश्नेद मानने पर प्रत्येक जीव 
के ब्रह्मरूप हो जाने से किसी एक जीव द्वास किये गये कर्म और उनके 
फलोपभोग की व्यवस्था नहीं हो सकती, क्योंकि अभेदरूप से वे सब 
एक ब्रह्म हैं। जिस आभास अ्रर्थात्‌ अन्त:करणपयुक्त ब्रह्मप्रदेश ने कोई 
कर्म किया, भोगकाल में उसके स्थानान्तरित हो जाने से उसी के द्वारा 
भोगे जाने की व्यवस्था सम्भव नहीं होगी। इस प्रकार अभेद विचार 
में करनेवाला श्रन्य और भोगंनेवाला अन्य होगा। चेतन ब्रह्म का जीव- 
व्यवहार केवल अन्त:ःकरण-उपाधि के अ्रधीन मान लेने पर, उपाधि के 
स्थानान्तरित होते रहने से, 'जीव” पद से व्यवहाय एक ही चेतन प्रदेश 
नहीं रहता । तब सांकयय से कैसे बचा जा सकता है ? यदि यह कहा 
जाए कि अखण्ड ब्रह्म में प्रदेश की कल्पना नहीं की जा सकती तो समस्त 
अ्न्त:करणों का एकमात्र ब्रह्म से सम्बन्ध होने पर यह अव्यवस्था या 
सांकयंदोष और अ्रधिक उभरकर सामने आएगा । तब सबके कर्म व 
भोग सबमें प्राप्त होंगे। इसके अतिरिक्त ब्रह्म में प्रदेश की कल्पना न 
मानने का अर्थ यह होगा कि अ्रन्त:करण में पूर्ण अखण्ड ब्रह्म प्रतिबिम्बित 
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होता है, तब अन्तःकरण अनन्त होने के कारण उतने ही ब्रह्म भी मानने 
होंगे। यह शास्त्र एवं युक्ति-प्रमाण के विरुद्ध होने से सर्वथा अमान्य है। 
जो'कर्म करे वही उसका फल भोगे--यह जीवात्मा की स्वतन्‍त्र सत्ता 
मानने पर ही सम्भव है। जीवात्मा को ब्रह्म का आभास मानकर 
भ्रसंख्य ब्रह्म मानने अथवा उसे खण्ड-खण्ड करने से जीवात्मतत्त्व को 
स्वतन्त्र एवं असंख्य मानना ही ठीक है । 

प्रतिक्षणं बन्धमोक्षो ॥॥४७॥। 

प्रतिक्षण बन्ध और मोक्ष होंगे । । 

ज्ञान से मुक्ति होती,है और अज्ञान अ्रथवा मिथ्या ज्ञान से बन्धन।' 
जब अन्त:करणोपाधि के कारण अपने स्वरूप को भूलकर ब्रह्म कभी 
ज्ञानी तथा कभी अज्ञानी होगा तो जहाँ-जहाँ का ब्रह्म ज्ञानी होता 
जाएगा वहाँ-वहाँ का मुक्त भ्रौर जहाँ-जहाँ का अज्ञानी होता रहेगा 
वहाँ-वहाँ का बद्ध होता जाएगां।+ इस प्रकार क्षण-क्षण में ब्रह्म के ज्ञानी 
और भ्ज्ञानी होते रहने से बन्ध और मोक्ष भी क्षणभंगुर तथा एकदेशी 
हुआ करेंगे । इसके अतिरिक्त एक हीं ब्रह्म में बन्ध और मोक्ष युगपत्‌ 
(किसी भाग में बन्ध और किसी में मोक्ष ) होते रहेंगे जो सर्वे था श्रसम्भव 
है । 

न प्रत्यभिज्ञानम्‌ ॥४८॥। 

न प्रत्यभिज्ञा होगी । 

अनुभव होने के भ्रनन्तर प्रमाता को उस विषय का जो स्मरण 
होता है उसे 'अनुस्मृति' कहते हैं | इसी प्रतीति को प्रत्यभिज्ञान के नाम 
से अभिहित किया जाता है। यदि अन्तःकरण की उपाधि के कारण 
ब्रह्म की स्थिति बदलती रहे श्लौर इस कारण प्रत्येक भाव क्षणिक हो 
तो प्रत्यभिज्ञा श्रर्थात्‌ पू्व॑दृष्टश्रुत का ज्ञान किसी को न होगा, क्‍योंकि 
'अन्यदृष्टमन्यो न स्मरति' इस न्याय के अनुसार अन्य के देखे-सुने का 
अन्य को स्मरण नहीं होता । ऐसा सम्भव हो तो सबको सबके अनुभव 
का स्मरण होना चाहिए, जो लोक में स्वंथा असिद्ध है। देशकाल के 
भ्रनुसार द्रष्टा बदलता रहेगा । जिस चिदाभास ने कल मथुरा में देखा- 
सुना था वह चिदाभास आज काशी में नहीं रहा और जो झ्राज काशी 
में है वह कल दिल्‍ली में नहीं रहेगा, क्योंकि जो मथुरास्थ अन्तःकरण 
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का प्रकाशक था वह काशीस्थ ब्रह्म नहीं है श्रौर जो काशीस्थ अन्त:- 
करण का प्रकाशक है वह दिल्‍ली का ब्रह्म नहीं होगा । यदि यह माना 
जाए कि ब्रह्म तो सवंत्र एक है, इसलिए उसे स्मरण रहता है तो एक 
देश में अ्ज्ञान का दुःख होने पर सर्वत्र अ्ज्ञान का दुःख होना चाहिए 
किन्तु ऐसा देखने में नहीं श्राता । अन्त:करण जड़ होने से स्वयं ज्ञान का 
आश्रय नहीं हो सकते । 
देवदत्त का पाँच वर्ष के अन्तराल के पश्चात्‌ घर लौटने पर यह 
कहना कि 'मैं अपने घर और अपने पारिवारिक जनों के बीच लौट 
आया हूँ सिद्ध करता है कि न प्रमाता देवदत्त क्षणिक है और न प्रमेय 
घर' या 'पारिवारिक जन! । यह तभी सम्भव है जब प्रत्येक जीवात्मा 
की स्वतन्त्र तथा नित्य सत्ता को स्वीकार किया जाए । डा० राधाकृष्णन 
की मान्यता है कि “ज्ञान तथा प्रत्यभिज्ञान श्रथवा अनुभव तथा स्मरण 
का आश्रय एक ही व्यक्ति होना चाहिए। इसलिए अपने अनुभव का 
स्मरण करनेवाला प्रमाता क्षणिक नहीं हो सकता ।' यदि यह कहा 
जाए कि दोनों अवस्थाश्रों में प्रमाता के एक होने का विश्वास दो या 
अधिक अनुभवों में सादृश्य के कारण है तो इससे भी सादृश्य को 
प्रनुभव करने में समर्थ किसी नित्य स॑त्ता के अस्तित्व की सिद्धि होती 
है ।” वस्तुतः सादृश्य की प्रतीति समय-समय पर हुए अनुभवों से 
निरपेक्ष नया अनुभव नहीं है। जब हम यह कहते हैं कि 'यह उसके 
समान है' तो 'यह' और बह और उनमें सादुश्य का कथन एक काल 
में किये जाने से स्पष्ट है कि सादुश्य की प्रतीति की अपनी स्वतनत्र 
सत्ता नहीं है, वह श्रमाता के नेरन्तय पर आश्चित है । 
रामानुज ने अनुस्मृति' को 'प्रत्यभिज्ञान' कहा है ।* यदि प्रत्येक 
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भाव क्षणिक हो तो रामानुज के मत में, प्रत्यभिज्ञा की ही नहीं, अनु- 
मान की भी व्याख्या नहीं की जा सकती, क्योंकि उसके लिए सामान्य 
प्रस्थापना के निश्चय तथा स्मरण की पूर्वकल्पना अ्निवाय है । इतना 
ही नहीं, वस्तुओं के क्षणिक होने की प्रस्थापना को सिद्ध करना भी 
सम्भव नहीं होगा, क्योंकि ज्यों ही प्रमाता अपने पक्ष की स्थापना 
करेगा त्यों ही वह नहीं रहेगा और उसका स्थान दूसरा प्रमाता ले 
लेगा जो उसके अधूरे कार्य को उससे अनभिज्ञ होने के कारण पूर्ण नहीं 
कर सकेगा ।* 

प्रत्येक पदार्थ किसी प्रयोजन की सिद्धि के लिए होता है। पदार्थ 
द्वारा किसी प्रयोजन के सम्पन्न होने में ही उसकी सार्थकता है । यही 
उसके स्थायित्व का प्रमाण है। क्षणिकवाद में यह सम्भव नहीं। 
प्रतिक्षण नष्ट होनेवाले घड़े या वस्त्र से पानी भरने या तन ढाँपने का 
काम नहीं लिया जा सकता | . जो पदार्थ अगले क्षण भी टिकनेवाला 
नहीं, उससे किसी प्रयोजन की सिद्धि कँसे सम्भव है ? इसलिए प्रमाता 
प्रौर (प्रमेय के रूप में) पदार्थ «का क्षणिक होना तकेंसंगत नहीं । 
श्रीनिवास का यह कथन सर्वथा सत्य«है कि यदि जीवात्मा को नित्य 
नहीं माना जाएगा तो लोक-व्यवहार अंसम्भव हो जाएगा । 

यदि दुर्जनतोषन्याय से यह मान लिया जाए. कि ब्रह्म उपाधिग्रस्त 
हो जाता है तो भी वह अपने ब्राह्म॒भाव का परित्याग करके जीवरूप 
नहीं होगा, क्योंकि-- 

न हाय पाधियोगात्स्वभावस्यान्यथा भाव: ॥४६॥॥ 

निश्चय ही उपाधि के कारण स्वभाव अन्यथा नहीं हो सकता । 

स्वभाव का नाश कभी नहीं होता । वायु को कभी ठण्डा और कभी 
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गरम किया जा सकता है, क्योंकि शीतलता या उष्णता वायु का 
स्वाभाविक गुण नहीं है । परन्तु श्रग्नि को ठण्डा नहीं किया जा सकता, 
क्योंकि दाहकता उसका स्वाभाविक गुण है। शंकराचार्य श्रुति 
को स्वतःप्रमाण मानते हैं। फिर भी कहते हैं कि सैकड़ों श्रुतिवाक्य 
भी अग्नि को ठण्डा नहीं कर सकते । अल्पज्ञता के कारण जीव को 
तो भ्रान्ति हो सकती है, किन्तु स्वभाव से ज्ञानस्वरूप ब्रह्म में भ्रान्ति 
अथवा मिथ्या ज्ञान का होना ऐसा होगा जैसे सूर्य में अ्रन्धकार का होना । 
इसलिए, दुरजंनतोषन्याय से यह मान लेने पर भी कि सर्वेशक्तिमान्‌ ब्रह्म 
उपाधिग्रस्त हो जाता है, यह नहीं माना जा सकता कि 'सत्य॑ ज्ञानमनन्तं 
ब्रह्म किसी भी अवस्था में सर्वज्ञता के अपने स्वाभाविक ग्रुण का 
परित्याग करके अपने को जीव रामभने की भूल कर बेठता है। वह अपने- 
आपको ब्रह्म और जीवों को जीवरूप में जाने, यही उसकी सर्वेज्ञता 
है। नित्य-शुद्ध-बुद्ध-मुंक्तस्वभाव ब्रह्म जीवात्माओं की भाँति जन्म- 
मरण के बन्धन में पड़, देहधारी होकर पाप-पुण्य के फलस्वरूप मिलने 
वाले सुख-दुःख का भोक्ता कभी नहीं हो सकता। 

जेसे महदाकाश एक होने पर भी उपाधिभेद से घटाकाश, मठा- 
काश आदि के रूप में भिन्‍न-भिन्‍न प्रतीतःहोता है, वेसे ही श्रन्त:ःकरणों 
की उपाधि से एक ही ब्रह्म प्रथक-पृथक जीवों के रूप में भासता है-- 
इस शंका को सूत्रबद्ध कर पूर्वपक्ष के रूप में प्रस्तुत करते हैं-- 

ब्रह्मत्मनोर कात्म्यं घटाद्याकाशवत्‌ ॥५०॥ 

ब्रह्त और जीव एक हैं, घटाकाश आदि की भाँति । 

देश-आ्रकाश-विशेष को उसकी उपाधियों के कारण घटाकाश, 
मठाकाश आदि नाम दिये जाते हैं, किन्तु आकाश अपरिवरत्तित रहता 
है । जबतक निरपेक्ष ब्रह्म उपाधियों से आवृत्त रहता है तबतक ब्रह्म 
का स्वरूप छिपा रहता है। जब ढकनेवाला बाह्य आवरण नष्ट हो 
जाता है तो सीमाबद्ध देश (आकाश ) व्यापक देश (महदाकांश) में 
मिल जाता है। जेसे हम यह नहीं कह सकते कि सीमाबद्ध आकाश 
व्यापक आकाश का अवयव या विकार है, वेसे ही हम यह भी नहीं कह 
सकते हैं कि जीव ब्रह्म का भ्रवयव या विकार है। वस्तुत: दोनों एक ही 
हैं। ब्रह्म का अनेक जीवों में विभक्त होना प्रतीतिमात्र है। जब घड़ा 
बनता या टूटता है तो उसके भीतर का आकाश न बनता है, न बिगड़ता 
है। इसी प्रकार भ्रात्मा न उत्पन्न होती है, न मरती है। जिस प्रकार 
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बच्चों को श्राकाश धूल से मेला दिखाई देता है, उसी प्रकार अज्ञानी 
पुरुषों को परमात्मा बद्ध श्रथवा पाप से मलिन दिखाई देता है। पर- 
मात्मा ही देह, इन्द्रिय, मन, बुद्धि की उपाधियों से परिच्छिन्त होकर 
मूर्खो के लिए शारीर श्रर्थात्‌ जीव कहलाता है, जेसे कमण्डल आदि से 
'परिच्छिन्न आकाश परिच्छिन्न दिखाई देता है, यद्यपि वास्तव में उसकी 
अपनी पृथक सत्ता नहीं होती |” इसके अतिरिक्त जब एक घड़े के 
भीतर का आ्राकाश धूल और धुएँ से भरा हो तो आकाश के श्रन्य भागों 
पर उसका असर नहीं पड़ता । इसी प्रकार जब एक जीव को सुख या 
दुःख का अनुभव होता है तो श्रन्य उससे प्रभावित नहीं होते । जब 
घड़े श्रादि द्वारा बनाई गई परिधियाँ हटा दी जाती हैं तो सीमाबद्ध 
ग्राकाञ के भाग एक ही ब्रह्माष्डीय झ्राकाश के अन्दर समा जाते हैं । 
“इस प्रकार जीव तथा परमेढ्वर का भेद मिथ्या ज्ञान के कारण है, 
वास्तविक नहीं ।'”* जब देशकाल तथ। कार्य-का रण-सम्बन्ध की परिधियाँ 
हटा दी जाती हैं तो जीव निरपेक्ष ब्रह्म के साथ तादात्म्य प्राप्त कर 
लेते हैं । 

इस शंका का विवेचन एवं समाधान अगले सूत्र में किया है-- 

नान्‍तःकरणा5कार ब्रह्म घटाद्याकाशवत्‌ ॥५१।॥। 

घटाकाश आदि की भाँति ब्रह्म अ्रन्त:करण का आकार धारण नहीं 
करता । 

घटाकाश आरादि के मह॒दाकाश से अनन्यत्व का दृष्टान्त ईश्वर के 
सम्बन्ध में नहीं घटता । जैसे घट आदि के निमित्त से आकाश के भाग 
हो जाते हैं वैसे ब्रह्म के नहीं हो सकते । उपनिषदों में जहाँ कहीं ग्राकाश्न 
से ब्रह्म की उपमा दी गई है, वहाँ विभुत्व के सम्बन्ध से है, न कि 
उपाधि के प्रसंग में | श्राकाश जड़ है । घटाकाश को स्वयं यह ज्ञान नहीं 
कि मैं उपाधि के कारण तंग आरा गया हूँ । केवल दूसरे लोग ऐसा समझ 
बैठते हैं, परन्तु ब्रह्म तो चेतन तथा सर्वज्ञ है। उसे स्वयं यह अनुभव 
क्‍यों नहीं होता कि मैं विभु हूँ और अन्त:करण के कारण परिच्छिन्न 


१, स एवात्मा वेहेन्द्रियमनोबुद्धयुपादिभिः परिच्छिद्यमानो बाले: शारोर इत्युप- 
चययते । यथा घटकरकाद्युपाधिव्रशादपरिच्छिन्नमपि नभः परिच्छिन्नवदव- 
भासते ।--शां ० भा० १२।६ 

२. एवं सिथ्याज्ञानकृत एवं जोवपरमेश्वरयोभेंदः न वस्तुकृतः। व्योमवदसड्ू- 
त्वाविशेषात्‌ +---शां ० भा० १३१६ 
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हो गया हूँ । घड़े की दीवारें श्रपने भीतर के श्राकाश के किसी गुण को 
तिरोहित नहीं कर पातीं। फिर, अन्तःकरण की उपाधि ब्रह्म के 
स्वाभाविक गुणों--सर्वज्ञता, पवित्रता, आनन्द आ्रादि को कैसे तिरोहित 
कर सकती हैं ? घड़े की दीवारें सत्य होने पर भी ञ्राकाश के गुणों को 
दबाने में ग्रसमर्थ हैं तो अ्रन्त:ः:करण की मायावी उपाधियाँ ब्रह्म के 
वास्तविक स्वरूप को कैसे दबा सकती हैं ? जीव के अल्पज्ञ होने से 
उसका शरीर की सीमाझ्रों से प्रभावित होना तो समभ में ञ्रा सकता 
है, किन्तु सत्रेज्ञ एवं सर्वशक्तिमान्‌ ब्रह्म की विवशता समभ में नहीं 
आती । वस्तुत: झ्राकाश कभी छिन्न-भिन्‍न नहीं होता । व्यवहार में 
हम घड़ा' तो कहते हैं, घड़े का ग्राकाश' कभी नहीं कहते । इसी प्रकार 
हम 'अ्न्त:करण' और “ब्रह्म' तो कहते हैं, किन्तु अन्तःकरण का ब्रह्म 
कभी नहीं कहते । यदि छट, मठ, मेघ आदि की उपाधियों से आ्राकाश के 
भिन्‍न-भिन्‍न भासित होने की भाँति अ्रन्तःकरण-भेद से ब्रह्म का भिन्‍न- 
भिन्‍न प्रतीत होना माना जोए/तो भी जैसे घट आदि ग्राकाश से और 
आ्राकाश घट आदि से भिन्‍न हैं, 'बसे८ही ब्रह्म को अ्रन्तःकरणों से और 
अन्त:करणों को ब्रह्म से भिन्‍न मार्नेज्नॉ"्पड़ेगा। इस प्रकार व्याप्य- 
व्यापक-सम्बन्ध से दो स्वतन्त्र सत्ताएँ मान॑नी होंगी । जो व्याप्य है, 
वही जीव कहाता है । इस प्रकार अन्तःकरणों में व्यापक होते हुए भी 
ब्रह्म अन्तः:करणा5कार न होकर उनसे सर्वंथा भिन्‍न है । 

बड़ें-से-बड़ा ज्ञानी श्रथवा अद्वेतवादी भी अपने को बन्धन में जानता 
श्रौर उससे मुक्त होने का प्रयास करता है एवं दूसरों को तदर्थ प्रेरित करता 
है । प्रत्येक देहवारी अपने को अल्पर्शाक्ति, अल्पज्ञ तथा अविद्यादि क्लेशों 
से अ्रभिभृत जीव के रूप में देखता है । 'अ्रहं ब्रह्मास्म' की रट लगाने- 
वाले भी सामान्य मनुष्यों की तरह व्यवहार करते हैं, क्योंकि उन्हें श्रपने 
जीव होने का पूर्ण विश्वास है। इसलिए यह नहीं कहा जा सकता कि 
केवल भ्रज्ञानी पुरुष ही परमात्मा को जीवरूप में देखते हैं। घड़ा जड़ 
पदार्थ है, उसमें कोई कड़ा-करकट भर सकता है। उसके दूषित आकाश 
का प्रभाव दूसरे घड़ों के आकाश पर नहीं पड़ेगा।. परन्तु ब्रह्म तो 
'चेतनइचेतनानाम्‌” है, जबकि उसे विभक्त करनेवाले श्रन्त:करण जड़ 
हैं । इसलिए उस ब्रह्म के एक भाग को सुखी या दुःखी करने का सामरथ्थ्यं 
किसमें हो सकता है ? सत्य तो यह है कि जितने भी तथाकथित 
अन्त:करणा5कार ब्रह्म हैं, देहथारी होने के कारण सभी त्रिविध दु:खों 
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से सन्‍्तप्त हैं औऔलौर ऐसा इसलिए हैं कि वे सब वास्तव में जीवात्मा हैं । 
शंकर कहते हैं कि देहादि संघात की उपाधि के सम्बन्ध से उत्पन्न 

हुए अविवेक के कारण ईइवर और जीव का भेद मिथ्या है ।' यहाँ यह 
अविवेक किसको है ? देहादिसंघात को, या ब्रह्म को, या देहादिसंघात 
के कारण ब्रह्म को ? देहादिसंघात अचेतन है । . अ्रचेतन को मिथ्या- 
बुद्धि कसी ? ब्रह्म सर्वज्ञ है। सर्वज्ञ को मिथ्या बुद्धि कैसी ? यदि यह 
कहा जाए कि देहादिसंघात के कारण ब्रह्म को, तो यह भी नहीं बनता, 
क्योंकि ब्रह्म का ज्ञानस्वरूप होना नित्य है। उसे ज्ञान के लिए देहादि 
ज्ञान के साधनों की अपेक्षा नहीं ।' जब उसे ज्ञान के साधनों की अपेक्षा 
नहीं तो उनके कारण उसे भिथ्या बुद्धि होने का प्रश्न ही नहीं उठता । 
शंकर यह मानते हैं कि ज्ञान के लिए शरीर की आवश्यकता जीबू को 
है, ईश्वर को नहीं ।* स्पष्ट है कि ज्ञान के लिए शरीर की अपेक्षा 
करनेवाले जीव से शरीर की अपेक्षा न करनेवाला परमेश्वर भिन्‍न है । 
ऐसा न होता तो दोनों में किसी.प्रकार के भेद का निर्देश क्‍यों किया 
जाता ? इसका उत्तर शंकर देतें हैं कि:'वास्तव में ईईवर से भिन्‍न कोई 
जीव नहीं, तथापि देहसंघात के उपिाधि-सम्बन्ध से ऐसा कहा जाता 

है, जैसे घड़े, कमण्डल, पहाड़ की गुफ़ा आदि की उपाधि के सम्बन्ध से 
आकाश को श्रलग-अलग मान लिया जाता है।* यदि ब्रह्म नित्य ज्ञान- 
स्वरूप है और बिना शरीर की भ्रपेक्षा के ज्ञानी है तो उसे देहादि की 
उपाधि कैसे लगी और वह देहादि के बन्धन में क्यों आया ? घटाकाश 
को ग्राकाश से भिन्‍न समभनेवाले तो घट और आकाश से भिन्‍न अज्ञानी 
जीव हैं । ब्रह्म को जीव समभने की भूल करनेवाला इन दोनों (ब्रह्म 
व जीव ) से भिन्‍न कौन है ? यदि मिट्टी से बने वास्तविक घड़ा आदि न 
होते तो अ्रज्ञानी जीव को भी घटाकाश आदि के व्यापक आकाश से पृथक्‌ 
होने का भ्रम न होता और यदि ब्रह्म की भाँति आकाश ही एकमात्र 


१. तथेहापि देहदिसं घातोपाधिसम्बन्धाविवेककृतेश्वरसंसारिभेदमि थ्याबुद्धिः । 
शा०भा० १॥१।५ 

२. सवितप्रकाशवद्‌ ब्रह्मणों ज्ञानस्वरूपनित्यत्वे ज्ञानसंधनापेक्षानुपपत्ते: । 
“5शां० भा० ११५ 

३. संसारिण: शरीराद्यपेक्षा ज्ञानोत्पत्ति नें श्व रस्य ।--शां ० भा० १।१।५ 
४. सत्य नेबब रादन्यः: संसारी । तथापि देहादिसंघातोपाधिसम्बन्ध इष्यत एवं । 

घटकरकगिरिगुहाद्युपाधिसशबन्ध इब व्योम्न:।--शां० भा० ११५ 
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सत्ता होती तथा वह होती भी सर्वज्ञ तो वह कभी अपने को घट, करक, 
गिरिगुहा आ्रादि की उपाधि में न डालती । फिर, जब ईइ्वर से श्रतिरिक्त 
जीव नाम की कोई सत्ता नहीं तो मिथ्था बुद्धि का आश्रय ब्रह्म से इतर 
कौन हो सकता है ? किन्तु यह स्थिति अद्वेतवादी को भी मान्य नहीं 
अतएव जीव की ब्रह्म से भिन्‍न स्वतन्त्र सत्ता मानकर ही समस्त शंकाओं 
एवं समस्याओ्रों का समाधान सम्भव है । 

जैसे अग्नि से लोहा गरम हो जाता है, वसे ही चेतन ब्रह्म के सर्व- 
व्यापक होने से अ्रन्त:करण स्वयं जड़ होते हुए भी चेतन हो रहे हैं, और 
इस प्रकार ब्रह्म में जीव की प्रतीति हो रही है । इस शंका का समाधान 
अगले सूत्र में मिलता है-- 

नाचेतनान्त:करणेषु चेतन्यं परमात्मसत्तयातिप्रसक्ते: सर्वज्ञत्वादि- 

गुणानां तत्राभावात्‌ ॥५२॥। 

जड़ अन्त:करणों में परमात्मा के व्याप्त होने से चेतन्य नहीं, 
सर्वज्ञत्वादि गुणों के उनमें. न पाये जाने से । 

यदि सर्वव्यापी ब्रह्म अन्तःकरणों में प्रकाशमान होकर जीव बना 
होता तो परमेश्वर के समान प्रत्येक जीव में सर्वज्ञत्वादि गुण पाये 
जाते, परन्तु देखने में ऐसा नहीं ग्राता + यदि यह कहा जाए कि अन्त:- 
करणों की भिन्‍नता के कारण सर्वेज्ञता नहीं आती तो ब्रह्म का विघटित 
होना मानना पड़ेगा। अ्रन्त:करण स्वयं जड़ हैं, उनमें ज्ञान नहीं हो सकता। 
यदि यह माना जाए कि केवल ब्रह्म को या केवल अन्तःकरण को ज्ञान 
नहीं होता, अपितु अन्तः:करणस्थ चिदाभास को ज्ञान होता है, तो भी 
अन्त:करण के द्वारा चेतन को ही ज्ञान की प्राप्ति होगी । यदि आवरण 
को सर्वज्ञता में बाधक माना जाए तो आवरण के कारण ब्रह्म खण्डित 
हो जाएगा, क्‍योंकि आवरण सदा दो के बीच होता है । 

बहुचचित आवरण की मीमांसा करते हैं-- 

झ्रावरणात्त्रित्वोपपत्ति: ॥॥५३॥। 

(अविद्या के) आवरण से त्रिवाद की सिद्धि होती है । 

अवरोध सदा दो पदार्थों के बीच सम्भव है। आवरणों के दोनों 
शोर कुछ-न-कुछ होना अनिवाय॑ है, ग्रतणएव जबतक ब्रह्म के दो भाग 
न किये जाएँ, अ्रथवा ब्रह्म से अतिरिक्त कम-से-कम एक अन्य तत्त्व 
(जीव) की सत्ता न मानी जाए तबतक तीसरे आवरण का प्रश्न ही 
नहीं उंठता । 


[0|05://९.2/9॥5॥॥/7/3/7% 


द्वितीयो5ध्याय: २०५ 


अ्रद्देतवाद के अनुसार मोक्ष की अवस्था प्राप्त नहीं की जाती, वह 
तो स्वतःसिद्ध है। इसलिए उसे पाने के लिए किसी प्रकार का प्रयत्न 
भ्रपेक्षित नहीं है । विवेकबुद्धि द्वारा अपने विस्मृत स्वरूप को पहचान 
लेना ही मोक्षलाभ करना है। इसे स्पष्ट करने के लिए सूर्यग्रहण का 
दृष्टान्त दिया जाता है। सूर्यग्रहण में ग्रहणकाल में भी सूर्य उसी 
प्रकार प्रकाशमान रहता है जिस प्रकार ग्रहण लगने से पूर्व और ग्रहण- 
समाप्ति के पश्चात्‌ । पृथिवी और सूर्य के मध्यवर्ती चन्द्रमा के श्राँखों 
से ओभल हो जाने के कारण वह तिरोहित प्रतीत होता है । कुछ काल 
बीतने पर उसका अपने उज्ज्वल रूप में प्रादुर्भाव उसमें हुए किसी 
परिवत्तंन का परिणाम नहीं होता । उसका कारण केवल चन्द्रमा का 
श्रागे बढ़ जाना अथवा दृष्टि के अ्रवरोध का दूर हो जाना है। इसी 
प्रकार मोक्ष का श्रर्थ है यथार्थसत्ता के दर्शन में बाधक अवरोधों का 
दूर करना और धर्माधर्म के शनुष्ठान के निमित्त विधि-निषे धात्मक 
निर्देशों का प्रयोजन है इस संत्य को जान लेना । यह दुृष्टान्त आपाततः 
निर्दोष प्रतीत होता है, किन्तु: गेस्भी रतापूवंक विचार करने पर इससे 
त्रिवाद का उपपादन होता है। सूर्यग्रहण के लिए तीन पदार्थों का होना 
ग्रावश्यक है--सूर्य जिसे ग्रहण लगता«है,पृथिवी (पृथिवीस्थ प्रा णी) 
जिसे ग्रहण की प्रतीति होती है और चन्द्रज्ना।जिसके बीच में आ जाने 
से ग्रहण लगता है। इन तीनों में से किसी एंक के अभाव में सूर्यग्रहण 
की प्रतीति नहीं हो सकती । 'मोक्ष' के सन्दर्भ में जब हम यथार्थ दर्शन 
में बाधक आवरण की बात करते हैं तो हम तत्त्वत्रय की स्वतन्त्र सत्ता 
को स्वीकार करते हैं-यथाथसत्ता के रूप में ब्रह्म की, द्रष्टा के रूप में 
जीव की तथा आवरण के रूप में प्रकृति की । जब जीव प्रकृति से पराड- 
मुख होकर परमात्मा की ओर प्रवृत्त होता है तब उसे मोक्षलाभ होता है । 
इस प्रकार अविद्या अथवा माया के आवरण का सिद्धान्त अद्वतवाद के 
विरुद्ध त्रैतवाद की सिद्धि में सहायक है । 

अगले सूत्र में ताकिक एवं व्यावहारिक स्तर पर्‌ अद्वेत' शब्द की 
समीक्षा की गई है । 

हूँ तसत्त्वे हद तसिद्धि: ॥५४॥॥ 

'दूँतः के होने पर ही 'अद्वैत' की सिद्धि होती है। 

वस्तुत: 'द्वेत' न हो तो 'अद्वेत! की भी सिद्धि सम्भव न हो सके । 
अ्रद्ें” पद “दहैत' का 'नवञ्म” (निषेध) के साथ समास होने से 
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निष्पन्न होता है। इसलिए 'अभ्र त' के समभने-कहने के लिए ंत' को 
स्वीकार करना अनिवायं है। '“ग्रद्वेत! शब्द का अर्थ है--्योर्भाबो 
द्विता, द्वितंव दतम्‌, न विद्यते दतं यस्मिस्तद्‌ अद्ठ तम्‌ । (द्वि' शब्द की 
प्रवृत्ति के कारणभाव का नाम है 'द्विता' अर्थात्‌ 'द्वि' शब्द की प्रवृत्ति 
का कारण है--भेद । बिना भेद के 'द्वि' शब्द की प्रवृत्ति नहीं हो सकती. 
अत: 'द्विता' का मुख्य अर्थ हुआ --भेद । 'द्विता' से स्वार्थ में 'प्रण' होकर 
“दूत” निष्पन्न होता है। 'द्विता'--द्वत'>नभेद नहीं है जिसमें वह 
अद्वेत' हुआ, अ्रर्थात्‌ सजातीय, विजातीय, स्वगतभेदशून्य--अद्वितीय 
ब्रह्म । इस प्रकार ्वेत' का प्रतिषेध ही 'अद्वंत' है । (्वेत' के प्रतिषेध 
के लिए पहले 'द्वंत'” की सत्ता माननी होगी, क्योंकि 'भ्द्वेत' का प्रादुर्भाव 
“दूत” के बिना सम्भव नहीं । 

अद्वतवादियों के मत में यदि ब्रह्म से अतिरिक्त कोई दूसरा पदार्थ 
नहीं है तो द्विता या ढुत्न की सिद्धि कंसे होगी ? और उसके अभाव में 
प्रद्वेत कहाँ रहेगा और केसे ब्रह्म का विशेषण बनेगा ? यदि मभिथ्या प्रपंच- 
रूप जगत्स्थ पदार्थों कीदृष्टि से सिद्धि मानी जाएगी तो मिथ्या की 
अपेक्षा से होनेवाला द्वत भी मिथ्या होगा । तब उस भिथ्या द्वंत के 
अभाव या निषेध का द्योतन करनेंकाला अद्वंत भी मिथ्या सिद्ध होगा। 
फिर वह मिथ्या विशेषण सद्‌ ब्रह्म को ,कंसे हो सकता है ? इस प्रकार 
अद्वेत' शब्द ही बता रहा है कि कहीं-त्-कंहीं द्वंत'--भेद सत्यरूप से 
अवश्य विद्यमान है और उस सत्य द्वत--भेद के अभाव का ही निर्देश 
ग्रद्वेत' शब्द से होता है । इस प्रकार 'अद्वेत' शब्द ब्रह्म के विशेषण के रूप 
में उसके साजात्य, वेजात्य, स्वगतभेदशून्य होने से उसके अद्वितीय होने 
का द्योतक है । इससे जीव का अभाव या निषेध नहीं होता । 

एक से अ्रधिक तत्त्वों की सत्ता को सिद्ध करने के लिए अन्य हेतु 
प्रस्तुत करते हैं--- 

द्वित्वोपपत्ति: दयायत्तत्वात्सम्बन्धस्य ॥५५॥ 

सम्बन्ध के दो के अधीन होने से द्वेत सिद्ध है । 

सब सम्बन्ध दो या दो से अ्रधिक वस्तुश्रों के बीच होते हैं ।' दो 
वस्तुओं के निकटतम आने का नाम संयोग है ।' एक वस्तु के बीच संयोग 


१. ॥२९]७४०॥5$ 97076 (॥6 ९५५5(९॥०९ 07 86 (9० 780067 (॥%॥ (76 
707-९550॥06 0 लांपश- के 


२. परः सन्निकर्ष: संहिता ।--पाणिनि 
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संहिता या सम्बन्ध की कल्पना नहीं की जा सकती। पिता-पुत्र, स्वामी- 
सेवक, पति-पत्नी, राजा-प्रजा, बहन-भाई, ग्रुरु-शिष्य, ज्येष्ठ-कनिष्ठ 
ग्रादि जितने भी सम्बन्ध हैं-सबके लिए कम-से-कम दो सत्ताओ्रों का 
होना अपेक्षित है । बहुत्व में ही अपेक्षा सम्भव है। समस्त सृष्टि 
संयोग या संश्लेषण तथा वियोग या विश्लेषण का परिणाम है । अद्वेत 
में यह सम्भव नहीं । ह 

सम्बन्ध (बन्ध-बन्धने ) शब्द स्वयं इसमें प्रमाण है। एक रस्सी से 
दो खूँटों, पशुओं झ्रादि को बाँध सकते हैं, एक को नहीं । सम्बन्ध अनेक 
प्रकार के होते हैं--आराश्रयाउउश्रयी सम्बन्ध, व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध, 
आधाराधेय सम्बन्ध, ग्रुण-गुणी सम्बन्ध, संयोग सम्बन्ध, समवाय- 
सम्बन्ध, कार्य-का रण सम्बन्ध, भ्रवयव-अ्रवयवी सम्बन्ध आ्रादि। ईश्वर 
और जीव के सम्बन्ध का उल्लेख सदा होता श्राया है। ईश्वर सव्वे- 
व्यापक है, इसलिए ईश्वर और जीव में संयोग-सम्बन्ध नहीं हो सकता; 
दोनों द्रव्य हैं, इसलिए उनमें गुण-गुणी सम्बन्ध सम्भव नहीं; जीव की 
उत्पत्ति ईश्वर से नहीं, इसलिए उनमें कार्य-कारण सम्बन्ध नहीं बनता । 
ईहवर का निरवयव होना निरविवाद# है; .इसलिए जीव के साथ उसका 
अवयव-अवयवी सम्बन्ध युक्तियुक्ति हीं, क्योंकि सम्बन्ध के लिए दो 
पदार्थों का होना और रहना शनिवार्य हैं, ईंसलिए ईश्वर और जीव में 
तादात्म्य सम्बन्ध की कल्पना नहीं की जा सकती--ऐसी दो वस्तुओं में. 
जो एक-दूसरी से सर्वथा अश्रथवा अ्रंशतः भिन्‍न हैं, तादात्म्य सम्बन्ध 
सम्भव भी नहीं । ऐसी दशा में परमात्मा तथा जीवात्मा के बीच 
आधाराधेय, आश्रया55श्चयी श्रथवा व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध ही सम्भव 
है और यह तभी हो सकता है जब उन दोनों की स्वतन्त्र सत्ता हो । 

अगले कतिपय सूत्रों में जीव-ब्रह्म के अंशांशिभाव का विवेचन 
किया है। 


नेशवरांश: जीवो निरवयवत्वात्‌ ॥५६॥ 

जीव ईश्वर का अंश नहीं है, (ईश्वर के ) निरवयव होने से । 

ब्रह्म एक सम्पूर्ण तत्त्व है। उसके सर्वेग्यापक एवं सर्वान्तर्यामी 
होने से ऐसा। कोई स्थान, नहीं जहाँ वह न हो । तब ग्र।वरण को स्थान 
कहाँ मिलेगा ? यदि ब्रह्म जीवरूप में परिणत होगा तो जीवों के ग्रनन्त 
होने से वह अनिवार्यतः: सावयव सिद्ध होगा। सावयव पदार्थ स्वयं 
विकारी होता है और विकारी होने से न नित्य हो सकता है, न सवे- 
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व्यापक । यदि ब्रह्म सावयव होगा तो उसके अवयवों का संयोग करने 
के लिए किसी निमित्त की अपेक्षा होगी । कोई अवयव इसका निमित्त 
नहीं हो सकता, क्योंकि संयोग करनेवाला अनिवार्य॑त: भ्रवयवों से भिन्‍न 
होगा । स्वयं ब्रह्म संयोजयिता नहीं हो सकता, क्योंकि उसकी अपनी 
सत्ता उन अवयवों के संयोग का परिणाम है। अवयवों से मिलकर बनने- 
वाला ब्रह्म जगत्‌ का कारण न होकर स्वयं कार्यरूप होगा । 

यदि ब्रह्म सावयव होगा तो अवयवों का एक-दूसरे से पृथक्‌ होना 
सम्भव होगा । जब यह कहा जाता है कि जीव ईश्वर का अंश है तो 
इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि एक समय था जब हम सब ब्रह्म थे। 
कालान्तर में हम उससे पृथक्‌ होकर उसके अंशरूप बनकर रह गये। 
प्रकारान्तर से इसका श्रर्थ है कि श्रनेक जीवात्माओ्रों से मिलकर ब्रह्म 
का निर्माण हुआ था । कालान्तर में. उसका विघटन हो गया और वह 
टुकड़े-टुकड़े होकर संसार»में बिखर गया--कोई यहाँ गिरा, कोई वहाँ 
गिरा । जब ब्रह्म से अ्रतिरिक्त कोई सत्ता नहीं थी तो उसका विघटन 
किसने किया ? और यदि उसंनें ऑत्महत्या की और स्वयं अपने टुकड़े 
कर डाले तो प्रश्न होता है कि उसे ऐसा क्‍यों करना पड़ा ? वस्तुतः 
परमात्मा अखण्ड है ।' वह सदा एकर॑से रहता है । उसमें किसी प्रकार 
के विकार, परिणाम या विघटन की सम्भावना नहीं । 

अंश सदा अवयवी का होता है । जीवात्मा निरपेक्ष ब्रह्म का अंश 
सम्पूर्ण इकाई में से काटा गया भाग नहीं हो सकता । बादरायण ने 
आइमरथ्य, औडलोमि तथा काशक्ृत्स्त के जीव-ब्रह्म के सम्बन्ध- 
विषयक मतों का विवेचन किया है। भास्कर तथा वललभ बलपूर्वक 
कहते हैं कि जीव ब्रह्म का अंश है, क्योंकि उनमें परस्पर भेद भी है 
और तादात्म्य भी । परन्तु शंकराचायं का मत है कि ब्रह्म पूर्ण तथा 
ग्रविभकत रूप में जीवात्मा के रूप में विद्यमान है, क्योंकि ब्रह्म हिस्सों 
से मिलकर नहीं बना है, भ्रतः यौगिक अर्थ में भी उसके हिस्से नहीं हो 
सक़ते । इसलिए शंकर ने इस वाक्य का कि जीव सर्वोपरि यथार्थ सत्ता 
का अंश है' यह अर्थ लगाया कि “जीव अंश के समान श्रर्थात्‌ श्रंश 
जैसा है, क्योंकि निरवयव ब्रह्म का वास्तविक अंश होना सम्भव नहीं ।* 

परमेश्वर की अ्रखण्डता के साथ उसके टुकड़ों में विभक्त होने या 

१. श्रदितिश्नंह्य ॥।-अ० त० द० ७।१६ । 
२. अंश इवांशो, न हि निरवयवस्य मुख्योंइशः सम्भवति ।---शां ० भा० २।३॥४ ३ 
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किसी के उसका अंश होने के विचार का सामंजस्य नहीं हो सकता । 
वाचस्पति मिश्र ने इस विषय का विवेचन करते हुए लिखा है--यदि 
ईश्वर और जीव एक हैं तो शासक और शासित, नियामक और 
नियम्य, अन्वेष्टा और भ्न्वेष्टव्य, ज्ञाता और ज्ञेय, आधार और अ्राधेय 
आदि में भेद की कल्पना नहीं की जा सकती । इसलिए जीव निरवयव 
ब्रह्म के अंश नहीं हो सकते ।”' 

अंशांशिभाव की पुष्टि में गीता (१५-७) का यह कथन अ्रकाट्य 
प्रमाण के रूप में प्रस्तुत किया जाता है--“मर्मबांशो जीवलोके जीव- 
भूतः सनातंन:” अर्थात्‌--इस संसार में मेरा (परमात्मा का) सनातन 
अ्रंश ही जीवरूप है। परन्तु 'सनातन' शब्द के कथन से यहाँ यह स्पष्ट 
हो जाता है कि जीव घटाकाश अथवा अग्नि की चिंगारी के समान 
ब्रह्म का अश्रंश नहीं है । श्रंश कालातीत नहीं होता । कभी-न-कभी सम्पूर्ण 
इकाई से कटकर ही वह ग्रस्तित्व में श्राता है। इसलिए वह सनातन 
नहीं हो सकता । यदि ब्रह्म ही:जीवभाव को प्राप्त हुआ होता तो इसी 
अध्याय के सत्रहवें इलोक में जीव से ब्रह्म का भेद क्यों कथन क्रिया 
जाता ?* और तेरहवें अध्याय में जीव' को अनादि क्‍यों कहा जाता ?*३ 
गीता के उक्त वचन में 'ममवबांशो जीवलोके जीवभूत: कहकर भी उसके 
सनातन अथवा नित्य होने का निषंध नहीं किया है। जो कटकर बनता 
है वह अनुत्पन्न अथवा अनादि नहीं हो सकता, अतएव जो नित्य है, 
वह अंश नहीं हो सकता । इसलिए यहाँ भी “अंश” से तात्पयं “अंश 
इवांश:' अ्रंश जैसा अभ्रंश ही है, वास्तविक अंश नहीं । राधाकृष्णन ने 
इस इलोक पर अपनी टिप्पणी में लिखा है--इस श्लोक का यह अर्थ 
नहीं है कि ब्रह्म को टुकड़ों में बाँठटा जा सकता है। 

यदि कहीं जीव-ब्रह्म के अंशांशिभाव की कल्पना करके इनके अभेद 


१. ईशितव्येशित भावश्चान्वेष्यान्वेष्टभावशच ज्ञेयज्ञातुभावश्च नियम्यनियन्त- 
भावदचाधा राधेयभावश्च न जीवपरमात्मनो रभेदेषवकल्प्यते । न हि तावदन- 
वयवेदवरस्य जी वा भवितुमहंन्त्यंशा: ।--भामती २।३।४३ 

२. उत्तमः पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेत्युदाहृतः: ।+--गीता १५१७ 
उत्तम पुरुष इन दोनों (जीव तथा प्रकृति) से भिन्‍न है जो परमात्मा कहाता 
है ।--तिलक 

३. प्रकृति पुरुषं चंव विद्धघनादी उभावषि ।--गीता १३।१६ 

४. पृफ्ा$ 6065 ॥0 प्राल्श्ा (480 ॥॥6 5परक्ाशा6 5 ८०7206 0090९5070 
ण एका(0 ॥0 ॥388770705. ---२४०॥ ७८एशाा), ] 5-7 
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का उल्लेख मिलता है तो वह मात्र औपचारिक है। दोनों तत्त्वों के 
चेतनभाव की समानता को लेकर ऐसी कल्पना की गई है। ब्रह्म सर्वेज्ञ, 
सर्वंशक्ति, चेतन है, जबकि जीव अल्पज्ञ, भ्रल्पशक्ति, चेतन है। इसलिए 
जास्त्रों में जीव को ब्रह्म के अंश जैसा मानकर उसका वर्णन कर दिया 
गया है। वेद में कहा है कि यह समस्त विश्व उस परमेश्वर की महिमा का 
वर्णन करता है । वह परमेश्वर इस विश्व की अपेक्षा कहीं भ्रधिक महान्‌ 
है। स्थावर-जंगम-रूप में विद्यमान ये समस्त भृत-प्र/णी परमेश्वर का 
एक पाद हैं, उसके तीन पाद अपने अ्विनाशी प्रकाशस्वरूप में विद्यमान 
रहते हैं ।' पद, पाद, अंश, भाग एकार्थवाची हैं। यहाँ (एक पाद' या 
तीन पाद' किसी नियत परिमाण के द्योतक नहीं हैं, क्योंकि जिसके 
विषय में यह कहा गया है, वह निरवयव अखण्ड ब्रह्म है। इस प्रकार 
का वर्णन किये जाने से परमात्मा के अ्रनन्त माहात्म्य का बोध होने में 
सहायता मिलती है। तात्पयं यह है कि उस असीम सत्ता के सन्मुख यह 
अनन्त विश्व भी अत्यन्त«तुच्छे है, श्र्थात्‌ उसका अंशमात्र है। इस 
प्रकार यद्यपि यहाँ भूतों के अंशमाव-का निर्देश है, पर है यह सर्वथा 
आपचारिक | 

सारूप्यादशनात्‌ ॥५७॥। 

सारूप्य न देखे जाने से (जीव ब्रह्म का अंश नहीं ) । 

यदि जीव ईश्वर का अंश होता तो उसमें अंशी के सभी गुण पाये 
जाते । समष्टि के सभी गुण तत्त्वत: व्यष्टि में विद्यमान रहते हैं | यदि 
समुद्र घारा है तो उसके जल की एक-एक बूंद खारी होगी । चीनी का 
एक-एक दाना अनिवार्यतः मीठा और नमक का एक-एक दाना गनि- 
वायंतः नमकीन होगा। इसी प्रकार अंशी परमात्मा के समस्त गुण 
उसके अंश जीव में होने चाहिए थे। परन्तु परमेश्वर के सर्वज्ञत्व, सर्व- 
शक्तिमत्ता, निर्श्रान्तित्व, सर्वव्यापकता आदि गुण जीव से और जीव 
की अल्पज्ञता, अल्पशक्ति, शअ्रान्तित्व तथा परिच्छिन्नता आदि गुण 
परमेश्वर से सर्वथा भिन्‍त हैं । परमेश्वर नित्यशुद्धबुद्धमुक्तस्वभाव है, 
जबकि जीवात्मा जन्म-मरण के बन्धन में पड़ा उससे मुक्त होने के प्रयास 
में लगा रहता है। स्वयं शंकराचायें लिखते हैं कि “जंसे जीवात्मा 


१. पादो5स्य विश्वा भूतानि त्रिपादस्यास॒तं दियि। ५, 
--ऋ० १०।६०।३; यँजु० ३१॥३ 
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संसार के दुःख का अनुभव करता है, वैसे परमात्मा नहीं करता । 
तब ईश्वर और जीव में अंशांशिभाव कैसे रह सकता है ? वस्तुत: एक 
आत्मा दूसरी आत्मा का अंश नहीं हो सकती । 

जैसे लोक में पुत्र पिता का अंश समभा जाता है, वैसे ही जीवात्मा 
को परब्रह्म का अंश समझा जा सकता है। पिता-पुत्र में अंशांशिभाव 
का कया तात्पये है ? पिता और पुत्र दो प्रकार के तत्त्वों का समुच्चय हैं-- 
चतन अःत्मा व अचतन शरीर! व्यवहार में आत्मा व जायते पुत्र 
का प्रयोग हाने पर भी दोनों के शरीर में चेतन तत्त्व आत्मा एक-दूसरे 
से सवथा भिन्‍न हैं। दोनों में किसी प्रकार की समानता नहीं। इसलिए 
उनमें किसी तरह के अंशांशिभाव की कल्पना नहीं की जा सकती । 
आत्मतत्त्व के अखण्ड होने से भी उसमें अंश ञभ्रादि की कल्पना करना 
असंगत है। शरीर भी दोक़ों'के एक-दूसरे से भिन्‍न हैं । तथापि पुत्र के 
शरीर की रचना में पितृश्ञ रीर के अंशों का उपयोग होता है। इसी 
ग्राधार पर पिता-पुत्र में अंशांजझ्िभाव.की कल्पना की जाती है । फिर 
भी पुत्र को पिता का अंश उस रूप'में तहीं माना जाता जिस रूप में 
जल की बँद को जल का। समष्टिरूप-में' प्रकृतिसत्ता को ब्रह्मा का 
शरीर मान लिया गया है। समस्त जीवात्माग्रों को प्राप्त शरीर उन्हीं 
प्राकृत अंशों से बनते हैं । जीवात्मात्रों के पिता.के'रूप में परमात्मा का 
वर्णन अनेकत्र पाया जाता है।' परब्रह्म की प्रार्थना उपासना करनेवाले 
जीवात्माग्रों को परमात्मा के 'पुत्रक' कहकर निर्देश किया गया है। 
इस प्रकार पुत्र और पिता के समान जीवात्मा तथा परमात्मा का 
परस्पर अंशांशिभाव स्पष्ट होता है। अग्नि और उससे निकलनेबाली 
चिगारियों के समान अंशांशिभाव' की कल्पना (जैसी शंकर मानते 
हैं) चेतनतत्त्वों में नहीं की जा सकती। परमात्मा के सभी गण 
जीवात्मा में ज्यों-के-त्यों मिलें, यह कदापि सम्भव नहीं और जबतक 


१. यथा जीव: संसारदुःखमनुभवति नवमीइव रोप्नुभवति । 
---शां> भा० २।३। ८६ 
: रवं हि नः पिता बसो त्वं माता शतक्रतो बभूविथ ।--ऋ५० ८।६८।११ 
त्वं पिताइसि नस्त्वं वयस्कृत्‌ तव जामयो वयम्‌ ।---ऋ० १।३१।१० 
त्वमेव माता च पिता त्वमेव । 
रे. श्रचन्तु पुत्रका: ।---ऋ० ८।६६॥८ 
४. जीव ईश्वरस्यांशो भवितुमहँति यथाग्नेविस्फुलिंग: ।--शां ० भा5 २।३४ ३ 


कि । 
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ऐसा न हो तबतक जीवात्मा को परमात्मा का अंश नहीं माना जा 
सकता। 

जब हम किसी पदार्थ को किसी अन्य पदार्थ जेसा कहते हैं तो 
इसका यह अर्थ होता है कि दोनों में कुछ समानता है, यह नहीं कि 
दोनों में तादात्म्य है, अर्थात्‌ दोनों एक हैं। ऐसा इसलिए कहा जाता है 
कि दोनों में जहाँ कुछ समानता है, वहाँ उनमें कुछ बातों में भेद भी 
है । यदि हम किसी वस्तु को स्वर्ण जेसी कहते हैं तो इसका अर्थ यही 
होता है कि वह रंग-रूप में तो स्वर्ण जेसी है, किन्तु कुछ अन्य गुणों के 
ग्रभाव में वह स्वर्ण से भिन्‍न है। यदि हम कहते हैं कि 'देवदत्त यज्ञदत्त 
जैसा है” तो इसका इतना ही अभिप्राय है कि कुछ बातों में वे दोनों 
एक-जसे हैं। यदि वे दोनों सवंथा एक होते तो हम ेवदत्त यज्ञदत्त 
जँप्ता है! न कहकर 'ेवदक्त यज्ञदत्त है! कहते | इसी प्रकार 'जीवात्मा 
परमात्मा के अंश जंसा है'.का यही तात्पये है कि कुछ गुणों के कारण 
दोनों में समानता है । इससे दोनों में सारूप्य, अभेद अथवा तादात्म्य 
की सिद्धि नहीं होती । 


व्यक्तिभेदात्‌ ॥५८॥। 

व्यक्तिभेद के कारण (जीव ब्रह्म का अंश नहीं ) । 

जीवात्मा के नानात्व तथा परस्पर भिन्‍न होने का विचार सवंमान्य 
है । वेदादि समस्त शार्त्रों में 'अहम्‌' त्वम्‌! और 'सः पदों का खुलकर 
प्रयोग हुआ है। यह सवंविदित है कि कर्त्ता और कर्म के रूप में प्रयुक्त 
'अहम्‌' 'त्वम' और 'सः' में तादात्म्य नहीं हो सकता । यदि “मैं हूँ' के 
ज्ञान से मेरा अस्तित्व सिद्ध है तो मैं 'तू या वह” नहीं हूँ का ज्ञान भी 
मेरे अस्तित्व के लिए उतना ही महत्त्वपूर्ण है। इससे यह भी स्वतः- 
सिद्ध है कि मेरी तरह, किन्तु मुझसे भिन्‍न, 'तू' ओर 'वह' की भी सत्ता 
है; यद्यपि “मैं” एक हूँ, 'तू! और “वह असंख्य हैं। जिस प्रकार मैं अपनी 
सत्ता के सम्बन्ध में आश्वस्त हूँ, उसी प्रकार 'हम, तुम और वे” की 
सत्ता के सम्बन्ध में भी आ्राश्वस्त हूँ । यदि '“मैं' में सबका समावेश हो 
आर सब मेरे समान ईश्वर का अंश हों तो संसार में प्रत्यक्ष वेषम्प-- 
सुख-दुःख का भेद, विद्वान्‌ और मूर्ख में अन्तर, विभिन्‍न योनियों तथा 
सृष्टि में सवंत्र पाये जानेवाले वविध्य की व्याख्या कैसे सम्भव हो ? 

यदि समस्त जीव एक परमात्मा के अंश हों तो सबकी एक जेसी 
स्थिति होनी चाहिए। मिट्टी के जितन्ने भी कण होंगे सब एक-जसे होंगे। 
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चीनी के सभी दानों का रंग और स्वाद एक-जेसा होगा। स्वर्ण के 
समस्त परमाणु एक-जैसे होंगे--किसी में लोहे या तांबे का मिश्रण नहीं 
होगा । इसी प्रकार यदि सभी जीव ईश्वर का अंश हों तो सबके गुण 
कम, स्वभाव और सामर्थ्यं एक-जैसे होने चाहिएँ। परन्तु हम देखते हैं 
कि एक शरीर में रहनेवाले जीव की स्थिति दूसरे शरीर में रहनेवा ले 
जीव से मेल नहीं खाती । सबका बौद्धिक स्तर एक-जेसा नहीं । संसार 
में एक ओर जहाँ निपट मूर्खों की कमी नहीं, वहाँ दूसरी श्र चार वर्ष 
की आयु में सम्पूर्ण गीता को सुना डालनेवाले बालक भी मिलते हैं । जिन 
घटनाओं को देखकर भी लोग अनदेखा कर देते हैं उन्हीं से प्रेरणा पाकर 
न्यूटन, बुद्ध, दयानन्द, रामानुज और जेम्सवाट जेसी आ्रात्माएँ संसार 
को चमत्कृत कर देती हैं। यदि सभी जीवात्माएं एक ही ब्रह्म का अंश 
हैं तो इस प्रकार के भेद क्‍यों ? इसी प्रकार एक मनुष्य स्वभाव से 
विनम्र, परोपकार रत, सत्यनिष्ठ, अध्यात्म में प्रवृत्ति रखनेवाला है और 
दूसरा स्वभाव से अत्यन्त कठोर स्वार्थी तथा भोगविलास में रत है । 
यदि दोनों एक ही ब्रह्म का अंश हैं .तो उनके व्यत्रहार में यह अन्तर 
क्यों है ? इससे स्पष्ट है कि सभी'जींव एक ब्रह्म का अंश न होकर 
अपनी-अ्रपनी स्वतन्‍्त्र सत्तावाले हैं। इसी कारण वे सब एक-दूसरे से 
भिनन हैं । 

एकदुःखसद्भावे सर्वत्रदु:खाभावात्‌ ॥५६॥ 

एक के दु:खी होने परे संबके दुःखी न होने से (जीव ब्रह्म का श्रंश 
नहीं) । 

सुख-दुःख चेतन का गुण है, जड़ का नहीं | श्रतएव सुख-दुःख का 
अनुभव आत्मा को होता है, शरीर को नहीं । यदि समस्त देहों में एक 
ही आत्मा का या उसके अंशों का वास है तो एक के दु:खी होने पर 
सबको दुःखी होना चाहिए। जब सर्वत्र एक आत्मा है तो कोई जन्म 
लेता है, कोई मरता है; कोई सुखी है, कोई दुःखी है इत्यादि प्रत्यक्षत: 
अनुभूयमान विरुद्ध धर्मों की प्रतीति नहीं होनी चाहिए । जब एक को 
भूख लगे तो मनुष्यमात्र को ही नहीं, प्राणिमात्र को भुख लगनी चाहिए 
झौर जब एक व्यक्ति भोजन कर ले तो एकसाथ सबकी भूख शान्त हो 
जानी चाहिए। एक की मृत्यु हो जाने के साथ ही सबकी मृत्यु हो जानी 
चाहिए। यह तभी सम्भव है जब सभी आत्माएँ एक ही ब्रह्म का अंश 
या भाग हों। जेसे शरीर के एक अंग (पर) में काँटा लगने पर समस्त 
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देह में पीड़ा होती है, वसे ब्रह्म के अंशरूप किसी एक आत्मा के दुःखी 
होने पर सृष्टि में व्याप्त सम्पूर्ण ब्रह्म को दुःखी होना चाहिए ।" ऐसा 
होने पर मुक्तात्माओं को भी (जो मूलतः: एक ही ब्रह्म का अंश हैं श्नौर 
उसी में लीन हैं) दुःखी होना पड़ेगा। जीवभूत अंश तो व्यक्तिश: दुःखी 
होंगे, किन्तु ब्रह्म को प्रत्येक के साथ दुःखी होना पड़ेगा। इस प्रकार 
स्वरूपत: आनन्दमय परमात्मा सदा दुःखी होता रहेगा। वस्तुत: जीव 
की अपेक्षा ईश्वर कहीं अ्रधिक दुःखी होगा । इसलिए ईश्वर के स्तर 
तक उठकर समस्त प्राणिजगत्‌ की पीड़ाओ्रों का भार उठाने की अपेक्षा 
अपनी सीमित पीड़ाञ्रों के साथ संसार में बने रहना जीव के लिए 
अधिक श्रेयस्कर है। परन्तु इस सन्दर्भ में जीव और ब्रह्म में भेद करते 
हुए शंकराचार्य कहते हैं कि “जिस प्रकार संसारी जीवात्मा सांसारिक 
दु:खों को अनुभव करता है, वेसे परमात्मा नहीं करता ।”* यदि वह 
अकेला ही दुःखी होता/तो उसके अंश होने से जीवमात्र दुःखी हो जाते । 
परन्तु हम देखते हैं कि कोई«भी दो व्यक्ति एक-जैसा न सोचते हैं, न 
अनुभव करते हैं श्नौर न व्यवहारकरते हैं। इसलिए समस्त देहों में एक 
ही ग्रात्मा का पूर्णतः या अंशत* ्वेष्टा-भोक्ता के रूप में माना जाना 
सवेथा असंगत है। 

यह कहा जा सकता है कि प्रत्येक शर्वीर के साथ जो अन्तःकरण 
रहता है, उसी में सव विविधताएँ चलती रहती हैं, श्र्थात्‌ मरना-जीन!, 
सुख-दुःख आदि सब अन्तःकरण में ही होते रहते हैं; आआरात्मा में तो 
उनका आरोप कर लिया जाता है। परन्तु अ्रन्त:करण को नाना और 
सुख-दु:ःख भ्रादि को उसी का धर्म मानकर भी व्यवस्था नहीं बन सकती, 
क्योंकि समस्त ग्न्तःकरणों में एक ही आत्मा होने से समस्त अन्‍्त:- 
'करणों के सुख-दु:ःख ग्रादि का एक समय में आत्मा में आरोप होगा। 
परन्तु एक ही समय में किसी में सुख-दुःखादि विरुद्ध धर्मों का संमावेश 
नहीं हो सकता । यदि अ्रन्तःकरणों के जड़ होने से उनके सुख्-दुःख आदि 
के लिए आत्मा का होना अपेक्षित है तो वह उनके लिए साधनमात्र 
बनकर रह जाता है जो आत्मा के स्वरूप को नष्ट कर देता है। फलत: 


१. तुलना करें--श्रपि च जीवानां ब्रह्मांशत्वे तद्गता वेदना ब्रह्मणो भवेत्‌ 
पादादिगता इव वेदना देवदत्तस्य +--भामती २।३।४३ 
२. यथा जीव: संसारदुःखमनुभवति नंवमीइव रोडनुभवति । 
“+शां० भा० २।३।४६ 
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समस्त देहों में एक ग्रात्मा को मानकर जन्म-मरण, सुख-ढु:ख आदि की 
विविधता की व्यवस्था अन्त:करण के द्वारा सम्भव नहीं । 


एकस्समिन्मुक्ते सव्वेत्र मोक्षाभावाच्च ॥६०॥॥ 

और, एक की मुक्ति होने पर सबकी मुक्ति न होने से । 

अविद्या का नाश मोक्षप्राप्ति का साधन है ।' इसलिए अविद्या का 
नाश हो जाने पर एक की मुक्ति होते ही सबकी मुक्ति हो जानी चाहिए 
परन्तु ऐसा होता नहीं । सबकी मुक्ति न होने से सिद्ध है कि श्रविद्या 
बनी रहती है। तब अविद्या के रहते एक की भी मुक्ति नहीं होनी 
चाहिए। मोक्ष का शअर्थ जीवात्मा का जन्म-मरण के बन्धन से छूट 
जाना है, जगत्‌ का तिरोभाव नहीं । यदि ऐसा होता तो अ्नादि काल 
से चले आ रहे संसार में एक आत्मा (विश्वात्मा) के मुक्त होते ही 
समस्त आत्माओं के मुक्त हो .जाने से सारा जगत्‌ लुप्त हो गया होता। 
आत्मा भोग और अपवर्ग की-सिद्धि के लिए संसार में आता है। यदि 
वह एक ही है, तो एक आत्मा के एक, ही क्षण में अनन्त एवं विविध 
भोगों की कल्पना नहीं की जा सकती । यदि एकात्मवादी कहता है कि 
भोग तथा अपवर्ग भी उपाधि में ही होते-रहते हैं तो यही समभूना 
चाहिए कि वह मुँह से कहता-ही-कहता है कि आत्मा एक है, वस्तुत: 
उपाधि के नाम से वह ग्ात्म। को अनेक मानता है। श्रात्मा को अनेक 
मानने पर अनादि काल से चले आ रहे संसार का उच्छेद नहीं होगा, 
क्योंकि आत्मा अनन्त हैं और मुक्ति से पुनरावृत्ति के कारण वे समय- 
समय पर यहाँ लौटकर भी आते रहते हैं। इसलिए मोक्ष को प्राप्त 
होने पर भी, जैसे संसार आज तक बना हुआ है, वेसे ही सर्गकाल में 
आगे भी बना रहेगा । ह 

अविद्या का नाश हो जाने से एक की मुक्ति होने पर भी सबकी 
मुक्ति क्यों नहीं होती, प्रतिवादी इसका कारण बताता है-- 


तत्तु अविद्याभेदात्‌ ॥६१॥॥ 

वह अविद्या की भिन्‍नता के कारण है। “ 

एक के मुक्त होने पर सबका मुक्त न होना प्रत्येक जीव की पृथक्‌-पृथक्‌ 
अविद्या होने के कारण है । अविद्या एक पूर्ण इकाई है और यह प्रत्येक 


१. अ्रविद्योब्छेदइच मोक्ष: ।--विद्यानन्द ; विद्यया /मतमइनुते । 
“>येजु ० ४०१ १ 
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जीव में पूर्णरूपेण भ्रवस्थित रहती है एवं ब्रह्म-प्राप्ति में आ्रावरणरूप 
होकर बाधक बनती है। जब अविद्या किसी जीव का साथ छोड़ देती 
है तो उसे ब्रह्म का प्रत्यक्ष होने से मोक्ष-लाभ होता है। इस प्रकार 
जीव-विशेष से सम्बद्ध अ्रविद्या के नाश का नाम मोक्ष है। रामानुज 
का आग्रह है कि हमें प्रत्येक आत्मा के लिए भिन्‍न-भिन्‍न अविद्या की 
कल्पना करनी होगी । अन्यथा एक श्रात्मा की मोक्ष-प्राप्ति अ्रन्यों के 
लिए भी मोक्ष-प्राप्ति हो जाएगी। वाचस्पति मिश्र के अनुसार भी प्रत्येक 
जीवात्मा की अपनी अविद्या है। जब किसी अः्त्मा को यथाथ् ज्ञान 
हो जाता है तो उसके साथ सम्बद्ध अविद्या का नाश हो जाता है । अव- 
शिष्ट आत्माओं की अ्रविद्या बनी रहती है श्लौर उसके कारण सृष्टि 
का क्रम चालू रहता है । 

अगले सूत्र में इस युक्ति का प्रत्याख्यान किया है । 

अ्रविद्याभेदादात्मभेदाभ्युपगम: ॥६२॥। 

अविद्याभेद से जीवात्मभैद की प्राप्ति होगी । 

यदि प्रत्येक जीव की पृथक विद्या मानी जाए और कहा जाए कि 
जिस-जिसकी अविद्य। नष्ट होती जाएगी उस-उसकी मुक्ति होती जाएगी 
तो जीव-जीव में भेद मानना होगा । इसपर प्रश्न उपस्थित होता है कि 
यह भेद स्वाभाविक है या अविद्याकल्पित ? -य॑दि यह स्वाभाविक है तो 
स्वभाव के अविनाशी होने से वह कभी नष्ट नहीं होगा और इस प्रकार 
जीव को नित्य मानना होगा । यदि यह भेद अविद्याकल्पित है तो प्रश्न 
होगा कि “भेद की कल्पना करनेवाली अविद्या किसकी है ? ब्रह्म की 
या जीव की ? यदि ब्रह्म की है तो ब्रह्म भ्रविद्या का अधिष्ठान हो 
गया । किन्तु ब्रह्म के स्वभावतः विशुद्ध ज्ञानस्वरूप होने से यह्‌ सम्भव 
नहीं । इसके अतिरिक्त यदि अविद्या को ब्रह्म के साथ संयुक्त मानते हैं 
तो अद्वेत विलुप्त हो जाता है। फिर, ब्रह्म में अ्रविद्या कहाँ से श्राई ? 
अन्य कोई है नहीं, क्योंकि ब्रह्म से अतिरिक्त अन्य कोई सत्ता नहीं | 
यदि यह कहा जाए कि यह ब्रह्म के लिए स्वाभाविक है तो प्रश्न उठता 
है कि जिसका स्वभाव ही ज्ञान है अज्ञान उसके लिए स्वाभाविक कंसे 
हो सकता है ? सूर्य के अन्दर अन्धकार के लिए कोई स्थान नहीं हो 
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सकता ।  कुमारिल अरद्वत के विरोध में इस प्रकार तक करते हैं-- 
“यदि ब्रह्म स्वतः सिद्ध है और विशुद्ध है तथा उससे भ्रतिरिक्त अन्य 
कुछ नहीं, तो अविद्या के व्यापार को कौन उत्पन्न करता है ? यदि 
कही कि अन्य कोई इसका कारण है और वह ब्रह्म से भिन्‍न है तो अद्वेत 
विलुप्त हो जाता है। यदि इसका स्वभाव है तो ईसका कभी नाश 
नहीं होगा ।”* 

यदि अविद्या जीव की है तो वह जीव के आश्वित हो गई, जबकि 
अविद्या की कल्पना स्वयं जीवभेद-दर्शन के लिए की गई थी । भ्रद्वंत- 
दशन में ग्रविद्या के बिना जीव का अस्तित्व नहीं और जीव के बिना 
प्रविद्या का ठिकाना नहीं । इससे भ्रन्योउन्याश्रयदोष की प्राप्ति होगी । 
यथार्थ यही है कि जीव की स्वतन्त्र सत्ता है और अ्रल्पज्ञ होने के कारण 
वही अविद्या से ग्रस्त होने से जन्म-मरण के बन्धन में श्राता रहता है । 

जीव-ब्ररा के अंशांशिभाव॑*के पक्ष में एक दृष्टान्त के द्वारा भेदा- 
भेदवाद को पूव॑पक्ष के रूप में सूजबद्ध किया है-- 


ईश्वरांश: जीवोःग्नेविस्फुलिड्भवर्त्‌ ६३॥। 

जीव ईश्वर का अंश है, अग्नि की चिंगे।रियों के समान । 

भेदाभेदवाद के अनुसार जीवात्मा, ब्रहँ)से भिन्‍न भी है और 
ग्रभिन्‍न भी । परब्रह्म देशकाल तथा कार्य-कारंण की परिधि से परे होने 
के कारण अवण्ड है, इसलिए जीवात्मा निरपेक्ष ब्रह्म का अंश नहीं हो 
सकता । पर वह ब्रह्म से भिन्‍न भी नहीं हो सकता, जंसाकि मध्व 
कल्पना करता है, क्योंकि ब्रह्म से भिन्‍न कोई वस्तु नहीं है । जीवात्मा 
के यथार्थ सत्ता से भिन्‍न होने का अर्थ होगा कि वे ज्ञानस्वरूप सत्ता 


१. यदि भ्रान्ति: सा कस्य ? न ब्रह्मणः तस्य स्वच्छविद्यास्वरूपत्वात्‌। ब्रह्माति- 
रिक्‍तेण भ्रान्तिज्ञानं चेत भ्र्व॑ंतहानिः। तहिः किजृता ब्रह्मणो5विद्या, नहिं 
कारणान्तरमस्ति। स्वाभाविकीति चेत्‌ क्थ विद्यास्थभावमविद्यास्वभावं 
स्यात्‌ । न हि भास्करे तिमिरस्थावकाशः संभवति । 

--पार्थेसारथी मिश्र:, शास्त्रदीपिका, पृ० ३१३-१४ 

२. स्वयं च शुद्धरूपत्वात्‌ श्रभावाच्चान्यवस्तुनः। 

. स्वप्नादिवदविद्यायाः प्रवृत्तिः तस्य किकृता ॥ 
प्रन्येनोपप्लवे3भीष्टे.. देतवादः  प्रसज्यते। 
स्वाभाविकीमविद्यान्तु नोच्छेत्तुं किड्चिवहंति ॥ 

---कुमारिल-श्लोकवात्तिक, सम्बन्धाक्षेपपरिहार, पृ० ८४॥८५ 
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र्‌श्८ तत्त्वमसि 


के स्वभाव के नढीं हैं। इसी प्रकार जीव के यथार्थ सत्ता से अभिन्‍न 
होने का तात्वर्य होगा कि वे किसी भी अवस्था में एक-दूसरे से भिन्‍न 
नहीं हैं। जीवात्मा, जो प्रतिबन्धरूप शरीर, इन्द्रियों तथा मन आदि 
सहायकों द्वारा सीमित है, ब्रह्म से भिन्‍न है। तथापि ज्ञान, ध्यान, समाधि 
के द्वारा मोक्षलाभ कर उच्चतम आत्मा के साथ ऐक्य प्राप्त कर लेता 
है | जीवात्माओं तथा निरपेक्ष परब्रह्म के मध्यगत सम्बन्ध की तुलना 
अग्ति से निकलती हुई चिगारियों से की जा सकती है। जिस प्रकार 
अग्नि से निकलती हुई चिगारियाँ अग्नि से निःसृत होने के कारण उससे 
सर्वंथा भिन्‍न नहीं हैं, परन्तु वे उससे सर्वथा अभिन्‍न भी नहीं हैं, क्योंकि 
उस अवस्था में उन्हें न तो अग्नि से प्रथक रूप में परस्पर पहचाना जा 
सकता है और न उनमें परस्पर भेद किया जा सकता है । 

दाशनिक सिद्धान्तों का मूल प्रायः उपनिषदों में उपलब्ध है। 
अग्नि-विस्फूलिग-सम्बन्ध के विषय में मुण्डकोपनिषद्‌ में कहा है कि 
“जैसे जलती हुई आग से सहस्नों चिंगारियाँ उसके समानरूप प्रादुर्भूत 
होती हैं, ऐसे अक्षर से विविध भाव उत्पन्न होते और उसी में विलीन 
हो जाते हैं |” शंकराचार्य ने जीवःऔर परकब्रह्म का अंशांशिभाव सिद्ध 
करने में हेतु दिया है--इन दोनों के भेंदं-तथ। अभेद का शास्त्रों में व्यप- 
देश । शास्त्रों में कहीं तो जीवात्मा को ब्रह्म से भिन्‍त बताया है, जैसे-- 
द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया' (मु० ३।१।१) इत्यादि में और कहीं अभिन्‍न 
कहा है, जंसे--यस्मिन्‌ सर्वाणि भूतान्यात्मंवाभूद्विजानत: (ईश० ७) 
इत्यादि में । इस प्रकार जीवात्मा न तो सर्वोपरि यथार्थ सत्ता से भिन्‍न 
है और न अभिन्‍न । 

अगले सूत्र में इस भेदाभेदवाद का प्रत्याख्यान किया है । 


न सादश्या भावात्‌ ॥ ६४॥॥ । 
सादृश्य का अ्रभाव होने से [ जीवात्मा परमात्मा के समान ] नहीं । 
अ्रग्नि से जितनी चिगारियाँ निकलती हैं वे सब एक ही अग्निपुञ्ज 
से नि:सृत होने के कारण गुणों की दृष्टि से एक-दूसरे के समान होती 
हैं, परन्तु जीवात्माओ्रों के सम्बन्ध में यह नहीं कहा जा सकता, क्योंकि 
वे लगभग सभी बातों में एक-दूसरे से सवंथा भिन्न हैं। अंशी के गुण 


१. बथासुदीप्तात्‌ पावकाद विस्फुल्लिगाः सहस्रशः प्रभवन्ते सरूपा:। 
तथा5क्षराद्‌ विविधाः सोम्य भावाः प्रजायन्ते तत्र चेवापियन्ति ॥ 
मुण्डक० २।१११ 


[0|05://९.॥९/9॥5॥॥/7/3/7% 


द्वितीयो5ध्याय: २१६ 


उसके सभी अंशों में समान रूप से उपलब्ध होते हैं। चीनी का एक- 
एक कण अनिवायंत: मीठा और नमक का नमकीन होता है । इस न्याय 
से एक ही मूल--ब्रह्म से निःसुत सभी अंधों में ब्रह्म के समस्त ग्रुणों 
का दशन होना चाहिए. परन्तु अरबों मनुष्यों और मनुष्येतर अ्रसंख्य 
प्राणियों को देखकर कौन कह सकता है कि अज्ञान, स्वप्न, श्रान्ति 
ग्रादि से अभिभूत ये समस्त जीव, अग्नि की चिगारियों के समान, 
किसी नित्यशुद्धबुद्धमुक्तस्वभाव ब्रह्म के अंश हैं ! हाँ, अंशत: समान 
होने के कारण जीव को ईश्वर का अंश था उसकी छाया कह दिया 
जाए तो और बात है, किन्तु यह अंशत्व ग्रथवा ्राभा[सत्व सर्वथा 
ग्रौपचारिक होगा, वास्तविक नहीं । 

जहाँ उपमेय में कल्पित उपमान की सम्भावना की जाए, वहाँ उत्प्रेश्षा 
अलंकार होता है। उत्प्रेक्षा में प्रकृत (उपमेय) में श्रप्रकृत (उपमान ) 
की सम्भावना की जाती-हैं। सम्भावना सन्देह से कुछ ऊपर और 
निश्चय से कुछ नीचे होती है (५इसमें विलक्षण कवि-कल्पना का भाग 
रहंता है, तभी चमत्कार आ्ार्ता है. इसलिए उत्प्रेक्षा में उपमेय में 
कविकल्पित उपमान की सम्भावना«होंती है। इस विषय में भ्रान्ति न 
हो, इसीलिए शंकर ने जीवात्मा को ईई॑वर, का अंश इवांश:--अंश 
जैसा कहा है, अंश नहीं । परकब्रह्म सर्वज्ञ, #रवन्तर्यामी, स्वेनियन्ता, 
चेतन तत्त्व है। जीवात्मा अ्ल्पज्ञ, परिच्छिन्त, देहमात्र में सीमित 
नियन्ता, चेतन है । चेतन्यस्वरूप दोनों का समान है । परव्रह्म नियन्ता- 
तत्त्व है, जीवात्मा नियम्य है। इस भावना के अनुसार इनके अंशांशि- 
भाव-सम्बन्ध की कल्पना की जा सकती है। 

मुण्डकोपनिषद्‌ (२।१।१) के उपर्युक्त उद्धरण में 'अक्षर' पद 
प्रकृति का वाचक है । उसी से समानरूप से सृष्टि की उत्पत्ति और 
उसी में लय होने का यहाँ उल्लेख हुञ्ना है । पूर्वापर प्रसंग को देखते 
हुए यहाँ यही ञ्रर्थ युक्त है। जसे जलती हुई आग से सहस्रों चिगारियाँ 
उसके समानरूप प्रादुर्भूत होती हैं, वंसे अक्ष र से विविध भाव उत्पन्न 
होते हैं ।' उत्पन्न होनेवाले विविध भावों (पदार्थों) को 'सरूपा:' 
विशेषण द्वारा कारण के समान कहा है। जड़ जगत्‌ चेतन ब्रह्म के 
समान नहीं है । जगत्‌ का कारण उसके समान जड़ होना चाहिए। 


१. स्वामी शंकराचायं तथा पं० भीमसेन आ्रादि भ्रनेक विद्वानों ने “भावा:' का 
भ्र्थ 'पदार्था:' किया है ।--नारायण स्वामी 
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इसलिए 'ग्रक्षर' पद यहाँ जगत्‌ के उपादान कारण प्रकृति का ही वाचक 
है। इस अर्थ की पुष्टि अगले सन्दर्भ अक्षरात्परत: पर: (२।१॥२) 
से भी होती है। सामान्यतः 'अक्षर” पद प्रकृति और परमेश्वर दोनों 
का वाचक है । यहाँ ब्रह्म का निर्देश करते हुए उसे 'अ्रक्षर' से 'परात्पर' 
कह! गया है। यदि यहाँ अक्षर पद से ब्रह्म का ग्रहण किया जाए तो ब्रह्म 
से 'परात्पर' अर्थात्‌ ब्रह्म से भी परे"-उत्कृष्ट और उससे भी भ्रधिक 
उत्कृष्ट किसी तत्त्ठ की कल्पना करनी होगी अ्रथवा ब्रह्म को ब्रह्म से 
परात्पर "-उत्क्ृष्ट मानना होगा । दोनों ही विकल्प प्रमत्तवाक्य के 
समान होंगे । प्रकृति अर्थ मानने पर वाक्यार्थ सर्वेथा संगत होगा। 
अक्षर (प्रकृति) से पर अर्थात्‌ उत्कृष्ट चेतन जीवात्मतत्त्व और उससे 
भी अर्थात्‌ दोनों (प्रकृति व पुरुष) से उत्कृष्ट पुरुषोत्तम--चेतनतत्त्व 
ब्रह्म है। इस प्रकार “अक्षर'-प्रकृति से ब्रह्म परात्पर है, उससे उत्कृष्ट 
अन्य कोई नहीं है ।' 
उपादानका रण से उससे-अ्रभिन्‍न कार्य की उत्पत्ति होती है, ग्रर्थात्‌ 
कार्य में उपादान के वस्तुतत्त्व बच्ते रहते हैं,, जेसे--मिट्टी से बनी प्रत्येक 
वस्तु में मिट्टी बनी रहती है । यदि«अग्रग्नि को चिगारियों के समान ब्रह्म 
से जीवों की उत्पत्ति मानी जाए तो जिंस प्रकार अग्नि की चिंगांरियाँ 
अपने उपादान अग्नि के समान होती हैं, वसे ही समस्त जीवात्मा अपने 
उपादान ब्रह्म के समान होने चाहिएँ। प्ररन्तु, जेसा कि पहले ही 
अनेकश: सिद्ध किया जा चुका है, जीवात्मा के ग्रुण-कर्म-स्वभाव पर- 
मात्मा से भिन्‍न हैं, परन्तु प्राकृत पदार्थ प्रकृति के गुणों से युक्त हैं, 
ग्रत: जिस 'अक्षर' से विविध भाव अर्थात्‌ पदार्थ उत्पन्न होते हैं वह 
अक्षर प्रकृति ही है । प्रलय-दद्या में वे सब पदार्थ अपने उपादान 
अर्थात्‌ कारणरूथ त्रिगुणात्मक प्रकृति में विलीन हो जाते हैं । 
हाँ तक शास्त्र में व्यपदेश के कारण जीव और ब्रह्म के भेद तथा 
अभेद का सम्बन्ध है, उसे समभने के लिए तत्सम्बन्धी वाक्‍यों को व्यापक 
एवं आधारभूत सिद्धान्तों के प्रकाश में देखना आवश्यक है । जीवात्मा 
तथा परमात्मा का स्वरूप से भेद तथा चेतनभाव से अभेद है । जबतक 
परमात्मा से विमुख हुआ। जीवात्मा प्रकृति में प्रवृत्त रहता है तबतक वह 
परमात्मा के पास रहता हुआ भी उससे दूर रहता है। किन्तु जब प्रकृति 


१. तस्माद्धान्यन्न पर: किड्चनास ।---ऋ० १०।१२६।२ 
२. स्वाभिननकायंजनकत्वमुपादानत्वम्‌ । 
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के सम्पक में न रहकर केवल विशुद्ध स्वरूप से अवस्थित रहता है तब 
वह ब्रह्मानन्द का अनुभव करता हुआ अभेद की-सी स्थिति में पहुँच 
जाता है। किन्तु स्वरूप से भिन्‍न किन्हीं दो वस्तुओं में पूर्ण तादात्म्य 
होना भ्रथवा निरवयव वस्तु का अंशरूप होकर विघटित होना कभी 
सम्भव नहीं । फलत: उक्त विवेचन के अनुसार पृत्र-पिता के समान 
श्रात्मा-परमात्मा के अंशांशिभाव भ्रादि सम्बन्ध की कल्पना की जा 
सकती है, सम्पूर्ण इकाईरूप ब्रह्म में से कटकर बने हुए वास्तविक अंशों 
के जीवात्मरूप की नहीं । 
वस्तुत: अग्नि और उससे निकलनेवाली चिंगारियों के समान 
झंशांशिभाव की कल्पना चेतन तत्त्वों में नहीं की जा सकती । अग्नि 
अनेक परमाणओं के संयोग से बनती है, इसलिए उससे चिंगारियाँ 
निकल सकती हैं; परन्तु परमात्मा संयुक्‍त द्रव्य नहीं है, अतएव उसके 
अंश बनकर उससे वियुक्त नेहीं हो सकते । श्रग्नि की चिंगारी अंगारे 
से छिटककर आकाश श्रर्थात्‌ रिक्त स्थान में चली जाती है । परमेश्वर 
के विभ ग्रर्थात्‌ सवंत्र ओतप्रोत होने से कोई स्थान उससे रिक्त नहीं 
है । तब उसका अंश (जीव) उससे ग्रर्थात्‌: अपने अंशी (परमात्मा) 
से छिटककर कहाँ जाएगा ? फिर, अग्नि से जितनी भी चिंगारियाँ 
निकलेंगी उतना ही अग्नि का ह्ास होगा । उसी प्रकार यदि जीवांत्मा 
चिगारियों के समान परमात्मा से अलग होकर दूर-दूर जा पड़ेंगे तो 
परमात्मा का ह्वास होकर वह विकारी हो जाएगा | चिगारियाँ एक 
बार अग्नि से निकलकर फिर उसमें कभी नहीं लौटतीं । परन्तु अग्नि 
से निकलनेवाली चिंगारियों के समान जीवात्माग्रों का परमात्मा से 
अभेद माननेवाले समय आने पर उन चिंगारियों का लौटकर पुन: 
परमात्मा में समा जाना मानते हैं। इस प्रकार परमात्मा का ह्वास एवं 
विकास होता रहेगा । 

जीवात्मा तथा परमात्मा के तादांत्म्य सम्बन्धी कतिपय गअ्रन्य 
दृष्टान्तों की समीक्षा अगले कुछ सूत्रों में की गई है-- 

न फंनोभिबुद्बुदादिवत्‌ ॥६५॥ 

[आत्मा ] फेन, लहरों या बुलबुलों की भाँति नहीं । 

_ नदी अथवा समुद्र में उठनेवाली लहरें तथा बुलबुले जल में स्वत: 
उत्पन्न और विलीन होते रहते हैं। भिन्‍न प्रतीत होने पर भी वास्तव 
में वे जल ही हैं । जल से स्वतन्त्र उनकी कोई सत्ता नहीं। इसी प्रकार 
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पृथक्‌-पृथक्‌ प्रतीत होनेवाले जीव वास्तव में ब्रह्म का ही रूप हैं। 
अज्ञानियों को ही वे भिन्‍न-भिन्‍न प्रतीत होते हैं। नदी और उसमें होने- 
वाले विकार--फेन, लहरें, बुलबुले श्रादि--दोनों भौतिक पदार्थ होने से 
प्रत्यक्ष का विषय हैं। इसलिए ब्रह्म के प्रसंग से उनका दृष्टान्त ठीक 
नहीं बंठता । फिर, यदि केवल जल होता तो उसमें लहरें या बुलबुले 
कभी न उठते | जल में ये विकार उससे भिन्‍न वायु आदि के कारण 
हैं। वायु आदि के प्रभाव से ही जल में चंचलता आकर वह लहरों या 
बुलबुलों का रूप धारण करता है। किन्तु ब्रह्म तो दूसरों को गति देता 
है, स्वयं गति नहीं करता | वह बिल्कुल नहीं हिलता ।* हिले कंसे ? 
हिलने के लिए रिक्त स्थान चाहिए । कोई व॑स्तु उस स्थान पर गति 
नहीं करती जहाँ वह है और उस स्थान पर गति नहीं कर सकती जहाँ 
वह नहीं है । गति एक स्थान से (जहाँ कोई वस्तु है) दूसरे स्थान को 
(जहाँ वह नहीं है) हो सकती है। यह एकदेशी के लिए सम्भव है, 
स्वदेशी के लिए नहीं । ईश्वर के सर्वव्यापी--सवंत्र श्ोतप्रोत होने से 
कोई स्थान ऐसा नहीं जहाँ वहन हो । तब, वह कहाँ गति करे ? फिर, 
जिस प्रकार जल को गति देने के लिए वायु आदि का होना आवश्यक 
है, उसी प्रकार ब्रह्म को गति देकर उसमें -विकार उत्पन्न करने के लिए 
उससे भिन्‍न और अ्रधिक शक्तिसम्पन्न सत्ता का होना आवश्यक है; 
ऐसी कोई सत्ता है नहीं | यदि, दुर्जनतोषन्याय से किसी ऐसी सत्ता को 
मान लिया जाए तो इससे अद्वत न रहकर, द्वंत की सिद्धि होगी और 
फिर, ये अज्ञानी कोन हैं जो ब्रह्म को विकारी मानकर उसे जीव 
समभने की भूल कर रहे हैं ? ब्रह्म से अतिरिक्त तो अन्य कोई है नहीं 
और सर्वज्ञ ब्रह्म अपने को कुछ-का-कुछ समभ बंठे, यह सम्भव नहीं । 
वस्तुत: अविकारी एवं अपरिणामी होने के कारण जल में उठनेवाली 
लहरों या बुलबुलों की भाँति उसमें किसी प्रकार का विकार सम्भव 
नहीं । 

जलवीच्येकात्मतायामाविर्भावतिरोभावरूपेण 

वीच्या दिनित्यत्वान्मोक्षानुपपत्ति: ॥६६॥। 

जल में उठनेवाली तरंगों की भाँति (जीव तथा ब्रह्म का )तादात्म्य 


१. तदेजति तन्नेजति---यजु ० ४०।५; प्नेजत्‌--यजु ० ४०।४ 
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मानने पर तरंगों के उठने तथा विलीन होने के क्रम के नित्य होने से 
मोक्ष कभी सिद्ध नहीं होगा । ' 

समुद्र में तरंगें उठती रहती हैं । एक जाती है, दूसरी श्राती है । 

है क्रम निरन्तर चलता रहता है। जबतक जल है तबतक लहरों के 

आरविर्भाव-तिरोभाव का अन्त नहीं होगा। इसका भ्रर्थ है कि जल में 
उठनेवाली लहरों की भांति परमेश्वर में जीवात्मरूपी लहरें सदा उठती 
और विलीन होती रहेंगी--जीवात्माश्रों की उत्पत्ति और विलय होता 
रहेगा । नित्य नये जीवों की सृष्टि और उनका विलय होता रहेगा । 
परिणामत: जहाँ एक ओर आत्मा के अनुत्पन्न-अविनाशी होने विषयक 
सिद्धान्त की हानि होगी, वहाँ परमात्मा सदा विकारी बना रहेगा । 
इस प्रकार अ्नित्य होने से जीवात्मा कभी मुक्त नहीं होगा और विकारी 
होने से परमात्मा भी अपने स्वरूप को खो बंठेगा । 

न सरित्सागरविलयदंच्च ॥१६७।। 

[मोक्ष | नदियों के समुद्र में विलय के समान नहीं है । 

वर्षाकाल में आकाश से जो बूंदें गिरती हैं वे समुद्र से आती हैं और 
नदी-नालों के रूप में बहकर अन्ततः “समुद्र में जा मिलती हैं। इसी 
प्रकार जीवात्माओ्रों का ब्रह्म से प्रादुर्भाव होता है और अन्ततः उसी में 
उनका विलय हो जाता है। मुण्डकोपनिषद्‌ में उपलब्ध समुद्र और 
और नदी का दृष्टान्त इसी का निरूपण करता है। वहाँ लिखा है-- 
“जिस प्रकार नदियाँ बहती-बहती अपने नामरूप को छोड़कर समुद्र 
में जा मिलती हैं, उसी प्रकार विद्वान्‌ पुरुष नामरूप का परित्याग 
करके परमात्मा को प्राप्त कर तद्गप हो जाता है ।”' 

उपर्युक्त सन्दर्भ में समुद्र से आनेवाली बूँदों के धरती पर बरसने 
और नदी-नालों के रूप में बहकर पुनः अपने उद्गम-समुद्र में जा मिलने 
से समभा जाता है कि परमात्मा से उद्भूत जीवात्मा के कालान्तर में 
ब्रह्म को प्राप्त कर लेने पर उसी में उसका विलय हो जाता है शनौर 
इस प्रकार उसका अस्तित्व समाप्त हो जाता है। यथार्थ में ऐसा नहीं 
है। वस्तुत: इस दुृष्टान्त से जीवात्मा और परमात्मा का अभेद सिद्ध 
नहीं होता । कठोपनिषद्‌ में कहा है--“जंसे शुद्ध जल में शुद्ध जल 
१. यथा नद्यः स्यन्दमानाः +«८जफ गच्छन्ति नामरूपे विहाय । 

तथा विद्वान्नामरूपादिंमुक्तः परात्परं पुरुषमुपति दिव्यम्‌ ॥ 


““मुण्डक ० ३।२।८ 
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मिल जाता है, वसे ही मुक्त ग्रात्मा ब्रह्म में मिल जाता है ।””' उपनिषद्‌ 
के इस वचन से जीव-ब्रह्म का भेद स्पष्ट होता है, अ्भेद नहीं | यदि 
ग्रभेद होता तो मिलने का प्रश्न ही न उठता । संयोग सदा दो का होता 
है। एक में संयोग-सम्बन्ध की कल्पना नहीं की जा सकती । यदि कहा 
जाए कि पहले एक के दो हो गये थे, पुन: दोनों का मेल हो गया तो 
एक से दो में विभक्त होनेवाले पदार्थ का सावयव एवं परिणामी होना 
सिद्ध है, किन्तु ब्रह्म निरवयव तथा अपरिणामी है, अतएव उसके वियुक्त 
और तदननन्‍्तर संयुक्त होने का प्रश्न ही नहीं उठता। फिर, उपमा, 
उत्प्रेक्षा आदि भेद को दर्शाती हैं। 'तादुगेव भवति” (वसा ही हो जाता 
है) ये शब्द ही द्वतसिद्धि में प्रमाण हैं । यह प्रत्यक्ष है कि जल में जल 
मिलकर बढ़ता है, नष्ट नहीं होता । 
सामान्यतः समुद्र जल का भण्डार होता है। अ्रसंख्य बिन्दुओं से 
मिलकर समुद्र बनता है'। इन बिन्दुओं से पृथक समुद्र का अ्रस्तित्व 
हीं । यदि किसी कारण ये बिन्दु सूख जाएँ तो समुद्र का श्रस्तित्व समाप्त 
हो जाएगा। यदि समुद्र की भाँति ब्रह्म को भी असंख्य जीवों का संघात 
माना जाएगा तो ब्रह्म का स्वरूप ही नष्ट हो जाएगा । ऐसा ब्रह्म किसी 
को स्वीकार्य नहीं होगा । 
प्रत्येक वस्तु के दो रूप होते हैं--एक उसका बाह्ारूप--उसका 
आकार, प्रकार, रंगरूप आदि और दूसरा उसकी आन्‍्तरिक सत्ता 
जिसे वस्तुतत्त्व कहते हैं। नामरूप शरीर के होते हैं, जीवों के वहीं । 
रूप जन्म के साथ आता है, नाम पुकारने की सुविधा के लिए लोगों 
द्वारा दिया जाता है। समय के साथ रूप बदलता रहता है--कभी- 
कभी इतना बदल जाता है कि पहचान में नहीं आता । कभी-कभी 
नाम भी बदल जाता है, किन्तु सब-कुछ बदल जाने पर भी अपनी दृष्टि 
में और दूसरों की दृष्टि में भी मैं ७० वर्ष बाद भी वही हूँ जो जन्म के 
समय था। जो ७० वषं तक ज्यों-का-त्यों बना रहता है, वस्त॒त: मैं 
वही हूँ ।' संसार से विद। होते समय मैं अ्रपने नामरूप का परित्याग 
कर देता हूँ, किन्तु मेरी सत्ता तब भी बनी रहती है । नदियों के समुद्र 


१. यथोदक श॒र््ध शद्धमासिक्तं ताश्गेव भवति । 
एवं मुनेबिजानत श्रात्मा भवति गौतम ॥--कठ० ४१५ 
२. स्वशरीरगतबालत्वयुवत्वस्थवि रत्वादयो धर्माः जोबं न स्पशन्ति । 


--अह्ासूत्र, रा० भा० १११३ 
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में मिलने के सम्बन्ध में जो कहा है, उसका तात्पय॑ यही है कि समुद्र 
में मिलते समय नदियाँ श्रपने पहले नाम और विशेष रूप को छोड़ देती 
हैं, पर नदी के रूप में समुद्र में मिलने पर भी उनका वस्तुतत्त्व-जल नष्ट 
नहीं होता--उसकोी एक भी बूँद स्वरूप से अपने अस्तित्व का परित्याग 
नहीं करती । यही कारण है कि नदी का जल समुद्र में मिलकर उसके 
जल की मात्रा को बढ़ा देता है। जल नष्ट हो गया होता तो ऐसा कभी न 
होता | जलरूप में समुद्र और नदी के जल समान हैं । इतना भ्रवश्य है कि 
समुद्रजल के लावण्य से नदीजल आप्लावित हो जाता है। यह ईश्वरीय 
व्यवस्था है कि वह जल वाष्परूप में फिर उठता, पृथिवी पर गिरता 
ओर नदीरूप में बहकर फिर वहीं पहुँच जाता है। यह क्रम अ्रनादि- 
ग्रनन्त है, अंशत: कुछ ऐसी ही स्थिति आत्मा और परमात्मा की है । 

बद्ध अवस्था में जीवात्मा शरीरधारी होता है। स्त्री, पुरुष, 
बालक, युवा आदि की अपेक्षा से शरीर होता है श्नौर शरीरों की 
पहचान के लिए नाम रंखे जाते हैं । जब जीव मुक्त हो जाता है तो 
शरीर नहीं रहता और शरीर के«ते रहने पर उसकी पहचान के लिए 
रक्‍्खा गया नाम भी नहीं रहता, मात्र जीव रह जाता है। तब, जिस 
प्रकार नदियाँ समुद्र में मिलने के पदुच्नात्‌ अपना गंगा-यमुना का 
नाम और रूप खो बेठती हैं, उसी प्रकार मुक्त जीव अपने बाह्यरूप--- 
शरीर और देवदत्त, यज्ञदत्त आदि नामों को छोड़कर ईश्वर को प्राप्त 
होता है, परन्तु अपने नामरूप को खोकर भी मुक्तजीव का वस्तुतत्त्व-- 
ग्रात्मतत्त्व, नष्ट नहीं होता । हाँ, जेसे समुद्रजल के लावण्य से नदी- 
जल आप्लाविंत हो जाता है, वसे ही ब्रह्म को साक्षात्‌ करनेवाला 
आत्मा मुक्तावस्था में ब्रह्मानन्द से श्राप्लावित रहता है। जीवात्मा के 
परमात्मा में विलीन होने का यही तात्पयं है। इसी को अभेद की 
स्थिति कहा जा. सकता है। आत्मा भ्रपने अस्तित्व को खो बंठता है, 
ऐसा कभी सम्भव नहीं । 

समुद्रतट पर खड़ा व्यक्ति अथाह समुद्र की विशालता और उसकी 
तुलना में ग्रपनी अंजलि में भरे जल अ्रथवा नदी की तुच्छता का अनुभव 
किये बिना नहीं रहेगा । उपनिषद्‌ में उपलब्ध यह दृष्टान्त किसी भी 
मनुष्य को सर्वंशक्तिमान्‌ तथा अनन्त सामथ्यंयुक्त परमेश्वर की तलना 
में अपनी तुच्छता का अनुभव कराने और इस प्रकार उसके अहंकार 
को दूर करने में सहायक सिद्ध हो सकता है। इस प्रकार की उपमाझरों, 


[0|05://९.2/9॥5॥॥/70/3/7% 


२२६ तत्त्वमसि 


उत्प्रक्षाओं भ्रादि के रहस्य ग्रथवा गढ़ार्थ को समभने के लिए अत्यन्त 
सूक्ष्मक्षिका बुद्धि की आवश्यकता है। ऐसा न होने पर निरवयव ब्रह्म 
का विघटन होने एवं जीवात्मा के अनित्य हो जाने की आ्राशंका है । 

परमात्मा का स्वव्यापी होना प्रायः सर्वेंसम्मत है। जो सत्र 
स्वत: उपलब्ध है उसे प्राप्त करने की चेष्टा क्यों करनी पड़ती है ? इस 
जिजासा अथवा शंक। को सूत्रबद्ध किया है-- 

नाप्यत्वं सर्वंगतत्वेन नित्याप्तस्वरूपत्वात्‌ ॥६८॥। 

सर्वान्तर्यामी होने के कारण नित्य प्राप्त रंहनेवाले को प्राप्त क्या 
करना : 

यदि ब्रह्म और जीव में भेद भी हो तो ब्रह्म को प्राप्त करने के लिए 
प्रयत्न अपेक्षित नहीं । जसे आकाश के सर्वत्र व्याप्त होने से उसे प्राप्त 
करने के लिए प्रयास नहीं करना पड़ता, वंसे ही ब्रह्म के सर्वत्र व्याप्त 
होने से वह शभ्रनायास' सबको प्राप्त है। यजुर्वेद में कहा है कि “वह 
सर्वान्तर्यामी परमात्मा समस्तःप्रजाओं में गोतप्रोत है--्याप्त है ।' 
दर्वेताश्वतरोपनिषद्‌ में भी बतायी-है कि “उस अजर, अमर तत्त्व को 
हमें जानना चाहिए जो सर्वव्यापंक होने से सर्वान्तर्यामी है और सबका 
साक्षी है ।”' इसी प्रकार मुण्डकोपनिंषद्‌,में कहा है कि 'अत्यन्त सुक्ष्म, 
सववंत्र व्यापक, विभू परमात्मा को जानने*्का प्रयत्त करना चाहिए ।* 
स्वंगत तथा सर्वव्यापक शब्दों से अनेकंत्र परमात्मा का वर्णन है। 
द्वेताइवतरोपनिषद्‌ में इस सन्दर्भ में लिखा है कि जसे दध के प्रत्येक 
कण में घी व्याप्त रहता है, ऐसे ही विश्व के कण-कण में परमात्मा 
व्याप्त है ।! इन सब और ऐसे अन्य अनेक प्रमाण-वाक्‍्यों से सिद्ध है 
कि परब्रह्म परमात्मा सर्वंगत-सर्वेव्यापक है । इस प्रकार जब परमात्मा 
सर्वत्र सर्वव्यापक है--सबके अ्रन्द र-वाहर विद्यमान है तो उसे प्राप्त करने 
का निर्देश क्यों किया जाए ? व्याप्त की आप्यता क्यों ? 

स्वेग्यापक और सर्वान्तर्यामी होते हुए भी परमात्मा सुलभ क्‍यों 
नहीं है--इसका कारण वताते हैं-- 


स झोतइच प्रोत३च विभू: प्रजासु ।--यजु ० ३२।८ 

बेदाहमेतमजर ं पुराण सर्वात्सानं सर्वगतं विभुत्वात्‌ ।+--श्वेत ० १।२१ 
नित्यं विभ सर्वेगत सुसुक्ष्मम्‌ +--मु ० १॥१।६ 

सर्वव्यापिनमात्मानं क्षोरे सपिरिवापितम्‌ ।--श्वेत ० १।१९ 


« थ«& ० ८०७ 
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न ज्ञानादते तत्प्राप्ति: ॥६६॥। 
ज्ञान के बिना उसकी प्राप्ति नहीं हो सकती । 

यद्यपि ब्रह्म आत्मा को सत्र प्राप्त है, पर अ्ज्ञान उसे ब्रह्म से 
दूर रखता है। इसलिए आत्मज्ञान के द्वारा ही उसे प्राप्त किया जा 
सकता है । जीव तथा ब्रह्म का भेद मानने पर आप्य' का विरोध॑ नहीं 
हो सकता, क्योंकि आप्य न केवल देश या काल की श्रपेक्षा से होता है, 
अपितु ज्ञान की अपेक्षा से भी । यद्यपि देश और काल की श्रपेक्षा से 
ब्रह्म सबको प्राप्य है, किन्तु ज्ञान की अपेक्षा से नहीं । यद्यपि जीव और 
ब्रह्म भिन्‍न हैं, तथापि दोनों नित्य होने के कारण काल की अपेक्षा. से 
एक-दूसरे से दूर नहीं हैं । ब्रह्म के सर्वव्यापक होने से जीव और ब्रह्म 
में देशगत दूरी भी नहीं है। परन्तु अल्पज्ञ होने के कारण, ब्रह्म के 
सर्वव्यापक तथा सर्वान्तर्यामी होने पर भी, जीव उससे दूर है। यही 
कारण है कि ब्रह्म को सव्वंब्यांपी माननेवाले अज्ञानी पुरुष देश-देशान्तर 
में--क्षी रसागर तथा कलासपबंत्‌ पर, काशी तथा हरिद्वार में, अमरनाथ 
और बद्रीनाथ मैं--खोजते-फिरत्े हैं । लोकोक्ति प्रसिद्ध है--/लड़का 
बगल में और शहर ढंढो रा ।” कभी-कभी हम किसी वस्तु को घर में-- 
यत्र-तत्र-सवंत्र खोजते रहते हैं, जबकि वह हमारी जेब में पड़ी होती है । 
इसमें केवल हमारा अज्ञान कारण होता है । अज्ञात्त के कारण पास पड़ी 

वस्तु भी दूर हो जाती है । 
दो सत्ताग्नों का मेल वहीं हो सकता है जहाँ दोनों विद्यमान हों । 
रेलगाड़ी दिल्‍ली से कलकत्ता तक चलती है. किन्तु यात्री को वह सत्र 
सुलभ नहीं होती--बह जहाँ चा हे गाड़ी में नहीं बेठ सकता । उसके लिए 
ऐसा स्थान निश्चित करना पड़ता है जहाँ गाड़ी भी हो और यात्री भी । 
ऐसे नियत स्थान को स्टेशन के नाम से पुकारा जाता है। जीव को ब्रह्म 
की प्राप्ति वहाँ हो सकती है जहाँ जीव तथा ब्रह्म दोनों विद्यमान हों । 
नस्सन्देह स्वदेशी ब्रह्म सर्वत्र विद्यमान है, किन्तु जीव एकदेशी होने से 
सबंत्र विद्यमान नहीं है । हृदय वह स्थान है जहाँ जीवात्मा तथा पर- 
मात्मा दोनों का अ!वास है । गीता में स्पष्ट कहा है कि ईश्वर समस्त 
प्राणियों के हृदय में विद्यमान है ।' उधर उपनिषदों में अ्रनेकत्र बताया 


अत 
475 
ल््भ 


इश्व २: स्व भृतानां हृददेशेअर्जु न तिष्ठति ।--गीता० १५।६१ 
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है कि जीवात्मा हृदय में निवास करता है ।' इसलिए जीव को ब्रह्म का 
आप्यत्व वहीं सम्भव है श्रर्थात्‌ ब्रह्म के स्वव्यापी होते हुए भी जीवात्मा 
को उसका साक्षात्कार अपने हृदय में ही हो सकता है। 
परन्तु इतना निकट--दोनों के बीच देंशकाल की किचित्‌ दूरी न 
होने पर भी जीव!|त्मा परमात्मा को नहीं देख पाता। य्जुर्वेद (४०-४५) 
में आये 'तद॒दूरे तद्वन्तिके' अर्थात्‌ वह पास भी है और दूर भी--शब्द 
विचारणीय हैं। पास और दूर, दोनों एकसाथ करने में परस्पर विरोध 
का ग्राभास है । पास--हृदयस्थ होते हुए भी दूर क्‍यों ? इसका उत्तर 
कठोपनिपद्‌ में मिलता है। वहाँ बताया है कि परमात्मा ने इन्द्रियों को 
बहिर्मुखी बनाया है, इसलिए वे बाहर की ग्रोर ही देखती हैं, अ्न्तरात्मा 
को नहीं देख पातीं ।* परब्रह्म हृदय के भीतर विद्यमान है, इसलिए वह 
बहिर्मुखी इन्द्रियों से अग्राह्म है। मन से भी ब्रह्म का प्रत्यक्ष सम्भव 
नहीं; उसका चिन्तन'क्रने में वह सहयोग श्रवश्य दे सकता है। परन्तु 
इन्द्रियाँ इतनी बलवान्‌ हैं. कि प्रयत्न करनेवाले बड़े-से-बड़े विद्वान्‌ के 
मन को भी बलात्‌ उधर से“हटाकर मनमाने कार्यों में प्रवृत्त कर देती 
हैं ।* भगवान्‌ मनु ने वहुत पहले* बहु घोषणा कर दी थी कि इन्द्रियों 
का यह गण इतना बलवान है कि बड़े-से-बड़े विद्वान्‌ को भी यह पथ- 
अ्रष्ट कर देता है ।* इस प्रकार इन्द्रियों/के वश में हुआ मन और मन 
के वशीभूत हुझ्ा आत्मा संसार में प्राकृतनकरणों से ग्रावेष्टित रहता 
हुआ सांसारिक भोगों में ग्रासक्त रहता है। जब उसकी आध्यात्मिक 
भावना किन्‍्हीं कारणों से जाग्रत्‌ होती है तब उसकी वृत्ति वाह्य विषयों 
से हटकर भीतर की शोर उन्मुख होती है श्र वह इन्द्रियसंयमपूर्वक 
समाधिलाभ के लिए प्रयत्नशील होता है। अ्रष्टाज्भयोग के अनुष्ठान 
द्वारा दृढ़ एवं निरन्तर अभ्यास से समाधिलाभ.के अनन्तर अपने भीतर 
मल, विक्षेप, आवरण से रहित पवित्र हृदय में स्थित ब्रह्म का साक्षात्‌ 
१. हृदिद्यंष आत्मा (प्रश्न० २।६);स वा एष आत्मा हृदि (छा० ५।३।३); 
हृद्यन्तज्योतिः पुरुष: (बुहृद ० ४।२।७ ) 
२. पराड्चि खानि व्यतृणत्‌ स्वयं भूस्तस्मात्‌ पराडः पश्यन्ति नान्तरात्मन्‌ । 
>+कंठ ० २॥१।१ 
३. यत्तदश्यमग्राह्मम्‌ ।--मुण्डक ० ११६ 
४. यततो5ह्यापि कौन्तेय पुरुषस्य विपश्चित:। 


इन्द्रियाणि प्रमाथीनि हरन्ति प्रसभं मनः ॥--गीता २।६० 
५. बलवानिन्द्रियग्रामों विद्वांससपि कर्षति ।+--मनु ० २।२१५ 
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अनुभव करता है। इन साधनोपायों को अपनाने पर ही मनुष्य सर्वे- 

व्यापक ब्रह्म को पकड़ पाता है । 

यद्यपि परमात्मा सब काल में विद्यमान है और प्रत्येक वस्तु में 
व्याप्त है, तथापि वह वस्तुमात्र में प्रकाशित नहीं होता । जिस प्रकार 
प्रतिबिम्ब केवल चिकने धरातलों पर ही पड़ता है, उसी प्रकार सर्वत्र 
व्यापक परमेश्वर का साक्षात्कार भी केवल मेधा अथवा बोधशक्ति के 
द्वारा ही हो पाता है ।' र्वेत० (१-१६) में प्रस्तुत दृष्टान्त में दूध में 
सवंत्र व्याप्त घी के समान ब्रह्म को सृष्टि के कण-कण में व्याप्त बताया 
है, परन्तु सभी जानते हैं कि दध के कण-कण में व्याप्त होने पर भी 
घी स्वतः प्राप्त नहीं होता । इन्द्रियों से भी उसका प्रत्यक्ष नहीं होता । 
विशेध प्रक्रिया द्वारा प्रयत्न करने पर ही उसे प्राप्त किया जाता है। 
प्रक्रिया-ग्रनभिज्ञ व्यक्ति उसे नहीं पा सकता । इसी प्रकार सत्र व्याप्त 
होने पर भी विशेष प्रक्रिया द्वारा ही ब्रह्म को प्राप्त किया जा सकता 
है | ह 

वस्तुतः जीव का अज्ञान अथवा मिथ्या ज्ञान ही मोक्ष अथवा ब्रह्म 
की प्राप्ति में बाधक है! और सम्यक'ज्ञान मोक्ष की ओर ले जाता है।* 
ब्रह्म के स्वरूप के सम्बन्ध में जो भ्रज्ञान है उसके दूर हो जाने पर 
जीवात्मा परमात्मा में अवस्थित होता है | <इसेलिए शंकर ने अविद्या 
की निवृत्ति भ्रथवा सम्यक ज्ञान की प्राप्ति को ही 'मोक्षनाम से अभि- 
हित क्रिया है ।* 

मोक्ष का लक्षण अथवा उसके स्वरूप का वर्णन करते हैं-- 

ग्रनवच्छिन्नानन्दप्राप्तिमोक्ष: ॥७०॥। 

ग्रबाधित आनन्द की प्राप्ति मोक्ष है । 

प्राणिमात्र दुःखों से छुटकारा पाने और सुख के साधनों का संचय 
करने में प्रवत्त रहता है विश्व के विषय-क्रम में केवल मानवीय 


१. सदा सर्वत्र गतोः्प्यात्मा न खर्वत्रावभासते। 
बुद्धघा वावभासेत स्वच्छेषु प्रतिबिम्बतः ॥--आत्मबोध पृ ० १७ 
. बन्धों विपर्ययात्‌ ।+--सां ० ३।२४ 
ज्ञानान्मुक्ति: ।--सां ० ३।२३ 
४. श्रविद्यानिवृत्तिरेव मोक्ष: ।--मुण्डक ० शां० भा०, १॥५ 
प्रविद्यानिव॒त्तो स्वात्मन्यवस्थानं परप्राप्ति: ।--तैत्ति ० शां० भां०, प्रस्तावना 
4. दुःखादुद्विजते लोकः सर्वस्य सुखमीप्सितम्‌ । 


-प्ण 
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जीवात्मा ही भौतिक जीवन के ग्रधीन है। वह जानता है कि उसके 
सम्बन्ध सान्‍त एवं ग्रनन्‍्त दोनों के साथ हैं | अनन्त ब्रह्म का समस्त 
सान्‍्त्‌ जगत्‌ में निवास है और मनुष्य इस सत्य से अभिन्न है। उस 
अनन्त ब्रह्म की अभिव्यक्ति सबसे अधिक मानव-जीवन के अन्दर होती 
है। इसलिए मनुष्य नैतिक तथा ताकिक क्रियाशीलता का अधिकारी 
है । जबतक जीवात्मा उन नैतिक आदर्शों के लिए पुरुषार्थ करता है, 
परन्तु उन्हें प्राप्त नहीं कर पाता तबतक वह बन्धन में है । परन्तु ज्यों- 
ही वह अपने प्रयत्न में सफल हो जाता है, त्यों ही अनन्त ब्रह्म के समीप 
पहुँच जाता है और उसकी आत्मा आनन्द से आप्लावित हो जाती है। 

लोक में रहते हुए भी अनेक रूपों तथा अवस्थाओं में सुख का अनु- 
भव होता है। किन्तु लौकिक साधनों से दुःख की अत्यन्त निवृत्ति नहीं 
हो सकती । उन साधनों से प्राप्त सुख में कहीं-न-कहीं दुःख का मिश्रण 
रहता है। देहादि से सम्ब्रेंद होने के कारण सांसारिक सुख में स्थायित्व 
एवं नैरन्तर्य नहीं होता्थ प्रतिदिन हमें भूख लगती है। तब ग्रन्नादि 
का प्रयोग कर हम उसका “प्रतिक्रार करके सुखलाभ करते हैं। कुछ 
काल के पश्चात भूख फिर स्तानें लगती है | उसे शान्त करने के लिए 
हम पुनः प्रयास करते हैं। कुछ समय के लिए भूख शान्त हो जाती है, 
पर वह हमारा पीछा नहीं छोड़ती | «एक दु:ख की निवृत्ति होने पर 
ग्रन्य दुःखों को अनुवृत्ति होती रहती है |" सब अवस्थाओं में दुःखों की 
वास्तविक निवृत्ति के लिए दृष्ट उपाय सर्वेथा अधूरे हैं। भूख लगने पर 
उपयुक्त अन्नादि का मिलना, रोग होने पर प्रत्येक देश, काल या 
अवस्था में चिकित्सक या भेषज्य का उपलब्ध होना तथा इसी प्रकार 
की अन्य आरवश्यकताग्रों की पृत्त्य॑थ अपेक्षित साधनों का .जुटा पाना 
सम्भव नहीं । जुटा पाने पर भी दुःख की निवृत्ति का होना निश्चित 
नहीं । किर ये साधन भी स्थायी नहीं--आाज हैं, कल नहीं । इसलिए 
विवेकी पुरुष त्रिविध दुःखों की अत्यन्त निवृत्ति के लिए लौकिक साधनो- 
पायों का अवलम्बन हेय समभते हैं। संसारी अवस्था में प्रकृति-सम्पर्क 
से स्थूल-सूक्ष्म शरीरों से युक्त होकर जीवात्मा प्रिय-अप्रिय, राग-द्वेष, 
भूख-प्यास आदि से अपने को अभिभूत अनुभव करता है। जब यह 
शरी र-बन्धन से छूट जाता है, तब इससे सांसारिक प्रिय-अप्रिय स्पर्श 
नहीं करते। यह अ्रात्मा की वह अवस्था है जब इसे ब्रह्म का साक्षात्कार 
हो जाता है। ब्रह्म का साक्षात्कार ही जीवन की समस्त, क्रियाओ्रों का 
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लक्ष्य है, क्योंकि ब्रह्म केवल सत्‌ और चित ही नहीं, वरन्‌ श्रानन्दमय भी 
है । इसीलिए वह समस्त पुरुषार्थ का ध्येय है। सब मनुष्य सर्वोत्तम 
की खोज में रहते और उसे पाने का प्रयत्न करते रहते हैं। मोक्ष का 
सार दुःख का अत्यन्त ग्रभाव और असीम सुख की प्राप्ति है। मनुष्य 
दोनों को चाहता है. इसलिए मोक्ष की कामना सदा बनी रहती है । 
कठोपनिषद्‌ में कहा है कि जो अन्तरात्मा में विद्यमान उस ब्रह्म को 
जान लेते हैं, उन्हीं को शाश्वत--स्थायी सुख की प्राप्ति होती है, अन्यों 
को नहीं । स्पिनोज़ा का कथन है कि “हमारा समस्त सुख अथवा दुःख 
केवल ऐसे प्रमेय पदार्थ के ऊपर निर्भर करता है जिसके ऊपर हमारा 
प्रेम केन्द्रित है । ऐसी सत्ता के प्रति प्रेम, जो नित्य और अनन्त है, मन 
को ऐसे सुख से भर देता है जिसमें शोक व दुःख का लेशमात्र भी नहीं 
है । मनुष्य का एकमात्र आध्यात्मिक व्यापार यथाथर्थस्त्ता की खोज में 
निहित है, न कि उसमें जी; हमारे लौकिक उद्देश्यों की पूर्ति करता है 
ग्रौर इस यथार्थ सत्ता की खोज ब्रभीःहो सकती है जब मनुष्य के निरर्थंक 
तथा अपने महत्त्व के प्रति अत्यधिक अ्रभिमान का सर्वेथा परित्याग 
करने में अरहंकारी तथा गत्मकेन्द्रित दृष्टिकोणों को पूर्णरूपेण छोड़ 
दिया जाए। “ईद्वर के द्वारा आत्मा काशबेन्धन और मोक्ष सम्पन्न 
होता है, बन्चन उस अवस्था में जबकि ईश्वर को नहीं समझ पाता 
ग्रौर मोक्ष तब जबकि वह उसे सममझ लेता है।“जब आत्मा को ब्रह्म 
का साक्षात्कार हो जाता है, तब मोक्ष प्राप्त करने के लिए अन्य क्रिसी 
साधन की आवश्यकता नहीं रहती । मोक्षावस्था में आत्मा प्रकृति 
के वश में नहीं रहता। जन्म-मरण का क्रम ग्रवसित हो जाने पर 
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भौतिक संसर्ग से प्राप्त होनेवाले क्षधा-तृषा, आधि-व्याधि, जन्म-समृत्यु 
आदि के भय से वह स्वथा मुक्त हो जाता है। 
मोक्षावस्था का छायारूप अनुभव समाधि तथा सुषुप्ति में होता 
है। सांख्यदर्शन में कहा है कि समाधि, सुधुष्ति तथा मोक्ष में ब्रह्म- 
रूपता-दुःखों से निवृत्ति होकर आनन्दानुभूति होती है।' समाधि और 
सुषुष्ति की अवस्था में मोक्ष के समान दुःख के अभाव और आनन्द के 
प्रादुभाव का कारण है--उस अवस्था में बाह्य तथा आ्रान्तर इन्द्रियों 
का व्यापार बन्द हो जाने से प्राक़ृत जगत्‌ से जीवात्मा का सम्बन्ध न 
रहना । स॒पुप्ति का अनुभव प्रत्येक व्यक्ति को प्रतिदिन होता है। जाग्रत्‌ 
अवस्था में मनुष्य का सम्पक इन्द्रियों द्वारा बाह्य जगत्‌ से बराबर बना 
रहता है। स्वप्नावस्था में आरात्मा जाग्रत्‌ के संस्कारों से प्रभावित रहता ' 
है । बाह्य इन्द्रियों के निष्क्रिय हो जाने पर आन्तरेन्द्रिय मन सक्तिय 
बना रहता है। सुषृण्त्ति-अवस्था में इन सबके अभाव में मनुष्य स्वरूप 
में अवस्थित रहता है । हम'किसी के विषय में 'स्वपिति' (सोता है) 
इसीलिए कहते हैं, क्योंकि उस अ्रवस्था में वह अपने में (स्व) लीन 
(अपीत ) रहता है । 'अभ्रपि! उपर्ूर्गपुवंक 'इण्‌” धातु का अर्थ है लीन 
होना | सुषुष्ति की अवस्था में जीवात्मा सत्‌ अर्थात्‌ ब्रह्म में लीन होकर 
'स्व' को--अपने वास्तविक 'स्व-रूप को पहुँचा होता है। इसलिए इस 
अवस्था को मोक्षावस्था के समान बताया है। 
सुषुप्ति की मुक्ति शरीरसहित, किन्तु ज्ञानरहित हांती है । गाढ़ 
निद्रा में दु:खों की अनुभूति नहीं होती, किन्तु वस्तुत: सुषुप्ति में दुःश्वों 
का मात्र तिरोभाव होता है, अत्यन्ताभाव नहीं | परन्तु मोक्ष दुःख के 
प्रभाव का नहीं, सुख के भाव का नाम है। पर दुः:खों की शत्यन्त 
निवृत्ति श्रर्थात्‌ अत्यन्ताभाव के वरना आनन्द की प्राप्ति सम्भव नहीं । 
समाधि की मुक्ति दरी रसहित तथा ज्ञानसहित होती है। ज्ञानसहित 
होने से यह सुपृष्ति की अपेक्ष। उत्कृष्ट है, परन्तु उसमें नेरन्त्य नहीं 
है। समाधि के श्रनन्तर वृत्तिसरूपता पुन: उपस्थित हो जाती है। मरने 
के पश्चात्‌ मुक्ति शरीररहित और ज्ञानसहित होती है। मोक्ष का 
सच्चा स्वरूप दु:खों की निवृत्ति होकर आनन्द की प्राप्ति है। यह तभी 
१. समाधिसुषप्तिमोक्षेषु ब्रह्मूपता ।--सां > ५।७६ 


२. स्वमपीतो भवति तस्मादेनं स्वपितीत्याचक्षते स्वं ह्पीतो भवति | 
“>+-छा० ६।८।१ 
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प्राप्त होता है जब कोई पहले समाधि तथा जीबन्मुक्त की अवस्था को 
प्राप्त कर लेता है। मोक्षावस्था में ग्रात्मसाक्षत्कार की स्थिति निरन्तर 
बनी रहती है। उस अवस्था में पुनः वत्तिसरूपता सम्भावना नहीं 
होती । इसीलिए वह दु:ख की ग्रत्यन्त निवृत्ति अर्थात्‌ ग्र/नन्दलाभ का 
ग्रवस्था है जो इकत्तीस नील दस खरब चालीस अरव वर्ष तक बनी 
रहती है । 

मोक्षावस्था किस प्रकार प्राप्त हो सकती है ? 

ज्ञानकर्मोपासनाससमुच्चयात्तत्सिद्धि: ॥७१॥। 

ज्ञान, कर्म व उपासना के एक-साथ अनुष्ठान से उस (मोक्ष) की 
प्राप्ति होती है। 

ज्ञान और कर्म (प्रयत्न )आ्रात्मा के स्वाभाविक गुण हैं । शरीर की 
रचना भी इन दो गुणों की साक्षी है । शरीर में दो प्रकार की इन्द्रियाँ 
हैं-ज्ञानेन्द्रियाँ व कर्मेन्द्रियाँ ॥क्ञानेन्द्रियाँ आत्मा के 'कर्मरूप' गुण को 
सार्थक करने के लिए हैं शऔर'कर्मेन्द्रियाँ उसके 'ज्ञान' गुण को सफल 
करने के लिए। जानना जानने के लिए.नहीं, करने के लिए होता है । 
प्राप्ति के लिए कर्म की अपेक्षा है और कर्म को दिद्यानिर्देश ज्ञान से 
मिलता है । पंग्वन्धन्याय' के अनुसार ज्ञान के. बिना कर्म अ्न्धा और 
कर्म के बिना ज्ञान लंगड़ा है। दोनों के संबोग-सहयोग से जीवनयात्रा 
सम्भव है। किन्तु ज्ञान और कम मिलकर आत्मा को गाड़ी को कहाँ ले 
जाएँगे ? यदि ज्ञान तथा कर्म का कोई लक्ष्य नहीं है तो वे बन्धन स 
मुक्त कराने के स्थान पर उसे ओर दुढ़ कर देंगे, ग्रत: दोनों का समान 
उहेश्य है श्रात्मा को परमात्मा के निकट पहुँचाकर उसे मोक्षलाभ 
कराना। ज्ञान और कम दोनों का समन्वय करते हुए यजुवंद में बताया 
है कि कर्म (अ्रविद्या) से मृत्यु को पार करके आत्मा ज्ञान (विद्या) के 
द्वारा अ्रमरता को प्राप्त करता है।' परलोक जाते जीवात्मा के लिए 


१. भ्रविद्यया मृत्यु ती्त्वा विद्ययाइमृतमइनुते ।-- यजु ० ४०।११ 
अविद्या' शब्द में दो समास होते हैं-- नझ्य_ तत्पुरुष तथा बहलब्रीहि। 
मन्त्रगत “अविद्या' शब्द में नञ्य तत्पुरुष है। यहाँ पयुदास अर्थ में 'न' का 
विद्या शब्द के साथ समास हुआ है--न-(- विद्या --अविद्या । यह आद्यदात्त 
है। नज्य तत्पुरुष में उत्तर पद का निषेध करता हुआ तत्सदश अर्थ का बोधक 
हाता है। 'नज्यिवयुक्तमन्यसद्शाधिकरणे तथा ह्यर्थगति:' यह व्याकरण- 
महाभाष्य (३।१।१२) का वचन इसमें प्रमाण है । 'अनश्वमानय' ऐसा आदेश 
होने पर भृत्य अश्व से भिन्‍न, किन्तु अश्वसदृश, सवारी के योग्य चतृष्पाद 
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विद्या (ज्ञान) तथा कर्म दोनों सहयोगी हैं । जब फल-प्राप्ति में दोनों 
का सहयोग है तो अकेले ज्ञान को स्वतन्त्र रूप से फलोत्पादक नहीं 
माना जा सक्रता। उसका उपयोग कर्म का अंग होकर सम्भव है। 
छान्दाग्य० में कहा है कि “जो कर्म ज्ञानपूर्वक किया जाता है वह 
ग्रधिक बलवान होता है |” कर्म जीवन की गाड़ी में इंजन है तो ज्ञान 
उसमें ब्रेक का काम देता है। कर्म के इंजन के बिना जीवन की गाड़ी 
चलती नहीं । पर ज्ञान का ब्रेक न हो, तो कहीं-न-कहीं उसके टकरा- 
कर ट्ट जाने का भय बना रहेगा। इसलिए ज्ञान और कर्म में समन्वय 
के बिना कार्यसिद्धि सम्भव नहीं । यह अ्मरता परमेश्वर के सान्निध्य 
में मिलती है। 'यस्य छायाइमृतम्‌! (यजु० २५।१३) जिसकी छाया 
में मोक्ष मिलता है--में यही भाव निहित है। जिस प्रकार तापगुण से 
युक्त अ्रग्ति के सान्निध्य से उष्णता प्राप्त होती है, उसी प्रकार ग्रानन्द- 
स्वरूप परमात्मा की-डउपॉसना से आ्रानन्द की उपलब्धि होती है, अ्रत: 
ज्ञानपूर्वक कर्म करते हुएँ परमेश्वर की ओर बढ़ना मोक्षाभिलाषी का 
कत्तंव्य है | ब्ृहद्‌० में लिखा हैं कि “ब्राह्मण लोग वेदानुवचन से कर्म 
करते हुए परमात्मा को जानने क#यत्न करते हैं। उसी को जानकर वे 
मुनि होते हैं । इस प्रकार के अनेक शोस्त्रवचन ज्ञान-कर्म के समुच्चय 
वेः बोधक हैं । 
शंक्राचार्य अपने वेदान्तसूत्रों के भाष्य में लिखते हैं--'“अग्नि- 
होत्रादि नित्यकर्मो का वही फल है जो ज्ञान का । इसपर शंका हुई-- 
“ज्ञान तथा कमं के फलों में तो भेद है, फिर दोनों का एक-स। फल कंसे 
हो सकता है ?” इस शंका का समाधान स्वयं शंकराचार्य इस प्रकार 
प्राणी को लाता है। इस प्रकार यहाँ 'अविद्या शब्द से विद्या से भिन्‍न, किन्तु 
मोक्ष के साधन के रूप में तत्सद्श 'कर्म' का ग्रहण होता है। विद्या तथा कर्म 
का सहभाव शास्त्रों में अनेकत्न उपलब्ध है, जंसे---'तं विद्याकर्मणी समनन्‍्वार- 
भेते पूर्वप्रज्ा च' (बृहद्‌० ४।४।२), (निरुकत १४।७) दूसरा बहुव्रीहि समास- 
वाला अविद्या शब्द 'नास्ति विद्या -न्यथार्थज्ञानं यस्यां सा जिसमें यथार्थ- 
ज्ञान नहीं है, उस उल्टे ज्ञान को कहता है जो बन्ध का कारण है | यागसूत्रस्थ 
(२।५) “अविद्या' के लक्षण में बहुब्रीहि समास अभिप्रेत है । कणाद मुनि ने 
भी लिखा है--/इन्द्रिययोषात्‌ संस्कारदोषाच्चाविद्या'; “तद्‌ दुष्ट ज्ञानम्‌ 
(वै० द० ६&।२।१०,११)--युधिष्ठिर मीमांसक । 
१. यदेव विद्यया करोति'''तदेव वीयंवत्तर भवति ।--छा० १११० 


२. तमेतं वेदानवचनेन श्राह्मणा विविदिषन्ति । तमेव विदित्वा मुनिर्भवति । 
कु जा है ४डी।४।२२ 
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करते हैं--“इसमें कोई दोष नहीं । दही ख।ने से ज्वर हो जाता है श्र 
विष खाने से मृत्यु । परन्तु दही में गुड मिला दिया जाए तो उससे तृप्ति 
होती है, और विष को विशेष विधि से सेवन किया जाए तो उससे 
पुष्टि होती है। इसी प्रकार ज्ञान तथा कर्म के संयोग से मोक्ष की प्राप्ति 
होती है।”' अपने इस कथन की पुष्टि में उन्होंने ब्ृहद्‌० के पूर्वोद्धुत 
वचन (४।४।२२)को प्रस्तुत किया है। ये कर्म ज्ञानोत्पत्ति के लिए किये 
जाते हैं। इन कर्मों के अनुष्ठान से जब ज्ञान प्राप्त हो गया तो इन कर्मों 
से ग्रभीष्ट फल की प्राप्ति हो गई। तब ज्ञान द्वारा इनके नाश का प्रश्न 
ही नहीं उठता। गीता में कहा है कि ज्ञानरूपी अग्नि सब कर्मों को 
भस्म कर देती है।” यह भी निर्विवाद सत्य है कि बिना भोगे कर्मों का 
क्षय नहीं होता ।* तब इन परस्पर-विरोधी सिद्धान्तों में किस प्रकार 
सामञ्जस्यथ हो सकता है ? कर्मफलप्राप्ति की प्रक्रिया को समभने पर 
ही इस समस्या का समाधान सम्भव है। कर्म तीन प्रकार के माने जाते 
हैं-क्रियमाण, सड्नचित तथा ग्रारैब्ध | क्रियमाण कम वे हैं जो वत्तं मान 
जीवनकाल में किये जाते हैं । इनमें' से जिनका फल उस जीवनकाल में 
नहीं भोगा जाता वे संचित कर्मो की राद्िि में जा पड़ते हैं । प्रारब्ध कर्म वे 
हैं जिनको भोगने के लिए आत्मा को देह प्राप्त हुआ है । जिनको भोगने 
का कार्य ग्रभी प्रारम्भ नहीं हुआ, वे अनारब्व कर्म कहाते हैं । प्रारब्ध 
कर्मों का क्षय तो बिना भोगे नहीं हो सकता । ब्रह्माज्ञान हो जाने पर 
ज्ञान।ग्नि से संस्का ररूप में ग्रवस्थित संचित कर्मों में से केवल 'अनारब्ध' 
कर्मो का नाश होता है । 

एक ओर शंकर कहते हैं कि ज्ञान तथा कर्म के संयोग से मोक्ष की 
प्राप्ति होती है (शां० भा० ४॥१।१६), दूसरी ओर वे कहते हैं कि 
ब्रह्म का ज्ञान कर्म का प्रवत्तंक नहीं, किन्तु उच्छेदक है ।” तदनुसार ज्ञान 


१. यन्नित्यं कर्म वेदिकमग्निहोत्रादि तत्तत्‌ कार्यायव भवत्ति, ज्ञानस्य यत्काय॑ 
तदेवास्यापि कार्य॑मित्यर्थ: । ज्ञानकर्मंणोविलक्षणकायंत्वात्‌ कार्यकानुपपत्ति:। 
नंष दोष:। ज्वरमरणकार्ययोरपि दधिविषयोगुडमन्त्रसंयुक्तयोस्त प्तिपु 
पुष्टिकायंदर्शनात्‌ । तद्बत्‌ कमंणो5पि ज्ञानसंयुक्तस्य मोक्षकार्यो पत्ते: । 
“जशां०ण भा० ४॥१।१६ 

: ज्ञानाग्नि: सर्वकर्माणि भस्मसात्कुरुते तथा ।--गीता ४।३७ 

* नाभुकतं क्षोयते कर्म कल्पकोटिशतेरपि । 

: न च तह्विज्ञानं कर्मंणां प्रवत्तंकं भवति प्रत्युत कर्माण्युच्छिनत्तोति । 


-“शां० भा० ३।४ 
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कर्म का साधक नहीं रहता । यहाँ कर्म को दो अर्थों में लिया गया है। 
जब हम यह कहते हैं कि अ्रमुक वस्तु कर्म की प्रवत्तंक है तो इसका 
ग्र्थ होता है कि वह कर्म करने में प्रवृत्ति कराती है। इस भ्रथ में ब्रह्म- 
ज्ञान कर्म का उच्छेदक नहीं। ब्रह्माज्ञानी संसार का उपकार करने में 
रत रहता है। ब्रह्मज्ञानी श्रीकृष्ण मृत्युपयंन्त कर्म करते रहे । परन्तु 
जब हम कहते हैं कि ब्रद्मज्ञान कर्म का उच्छेदक है तो वहाँ कर्म करने 
से तात्पय नहीं, कर्म का फल भोगने से है। फल सकाम कर्म का मिलता 
है। अ्रतएव ब्रह्मज्ञान को राकाम कर्म का उच्छेदक माना जा सकता है। 
शंकर को यही ग्रभिमत है-- यह उनके इन शब्दों से स्पष्ट हो जाता 
है--फलासक्ति का परित्याग करके अनुष्ठित यज्ञादि कर्म मुमुक्षु के 
लिए ज्ञानप्राप्ति में सहायक होते हैं।'' यहाँ शंकर ने स्पष्टत: कर्म को 
जान का सहकारी माना है | जब कर्म ज्ञान की प्राप्ति में साधनरूप है 
और ज्ञान मुक्ति का साक्षात्‌ साधन है तो कर्म के नितान्‍्त त्याग की बात 
कसे कही जा सकती है ? उस्तुत: यहाँ प्रकारान्तर से ज्ञान तथा कम के 
समुच्चयवाद का प्रतिपादन हे#॥#य्द्०ाँ यह तक॑ दिया जा सकता है कि 
यदि कर्म ज्ञानप्राप्ति में साधनरूप हैं त़ो.साध्य की सिद्धि हो जाने अर्थात्‌ 
ज्ञान प्राप्त हो जाने पर साधनरूप कर्म क्रोओअ्रावश्यकता नहीं रह जाती । 
पर, यदि ब्रह्मजान की प्राप्ति होते ही क्तिंब्यों का ग्रन्त माना जाएगा 
तो जीवन्मुक्ति की क्या स्थिति होगी और श्षास्त्रों में आये तत्सम्बन्धी 
वचनों का क्या होगा, क्‍योंकि ब्रह्मज्ञान होते ही मोक्ष तथा अश री रत्व 
हो जाएगा ? 

जीवन्मुक्ति का क्या स्वरूप है ? ग्रज्ञान अ्रथवा मिथ्याज्ञान की 
निवृत्ति मोक्ष है। अज्ञान की निवृत्ति सदा देह रहने पर ही होती है। 
मुक्ति का अर्थ है--अ्रब आगे जन्म न होना । इसलिए यदि जीवन में 
मुक्ति प्राप्तन हो तो मरने के पश्चात्‌ उसकी प्राप्ति के साधन उप- 
लब्ध न होने से तदर्थ कोई प्रयत्न सम्भव न होगा । इसलिए यदि चालू 
देह के रहते श्रज्ञान की निवृत्ति नहीं होती तो उसके लिए पुनः देहान्तर 
धारण करना होगा । जब यह निश्चित है कि देह रहते ही शज्ञार्न की 
निवृत्ति सम्भव है तव यह भी निश्चित है कि अज्ञान की निवृत्ति होते 
ही तत्काल देहपात नहीं होता । प्रारब्धकर्मानुसार कुछ नियतकाल तक 


१. स्मृतिष्वपि भगवद्गीताद्यास्वनभिसन्धाय फलमनुष्ठितानि यज्ञादीनि 
मुमुक्षोज्ञानसाधनानि भवन्तीति प्रपलञ्चितम्‌ ।---शां ० भा० ३।४।२७ 
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उस दशा में भी देह बना रहता है। इससे पूर्व कि वह सर्वोपरि ब्रह्म के 
साथ संयुक्त हो, आत्मा के लिए प्रारब्ध कर्मों का फल भोग लेना 
आवश्यक है । इसलिए जबतक वे कर्म फल नहीं दे चुकते तबतक वह 
शरीर धारण किये रहता है। परन्तु उस अ्रवधि में ऐसा कोई कर्म नहीं 
करता जिसका फल भोगने के लिए उसे देह धारण करना पड़े । यर्ह 
अवस्था जीवन्मुक्ति की है। देह के रहते तत्सम्बन्धी सभी श्रावश्यक 
व्यवहा र--खाना-पीना, सोना-जागना आ्रादि बराबर चालू रहते हैं । 
इतना ही नहीं, अपनी बाह्य तथा आभ्यन्तर--आध्यात्मिक पवित्रता को 
अ्रक्षण्ण बनाये रखने के लिए आवश्यक सभी शास्त्रीय कर्मों का अनुष्ठान 
अपेक्षित रहता है। उसके कर्म उसके बन्धन का कारण नहीं बनते । 
उसका कम सामान्य श्रर्थों में कम नहीं होता ।' जहाँ मुक्तात्मा केवल 
जीवन धारण के लिए (जीवनयात्रार्थम्‌ ) न्यून-से-न्यून कर्म करने का 
व्रत लेते हैं, अन्य व्यक्ति (लोकसंग्रहार्थम्‌ ) सांसारिक कार्यों में लिप्त 
रहते हैं। जब बुद्धिमान्‌ तथां-मुर्ख कर्म करते हैं तो शारीरिक गर्थात्‌ 
बाह्य कर्म तो एक-जसे होते हैं; किन्तु दोनों की भावना में अन्तर होता 
है ।' महाभारत में यही वात इन»आझब्दों में कही है--' एकान्त में 
अनुष्ठित धर्मयुक्त कम ज्ञान के सदृश होता-है । मुक्तात्माश्रों की इस 
प्रकार की क्रियाशीलता वयक्तिक दृष्टिकोण में केन्द्रित नहीं होती और 
इस कारण जीवात्मा को संसारचतक्र में बाँधनेवाली नहीं मानी जाती । 
मुक्तात्मा जो अपने पुरुषार्थ से मोक्ष प्राप्त करते हैं, संसारमात्र को अपने 
उदाहरण से मोक्ष का मार्ग निर्देश करते हैं। श्रुतिवाक्‍यों में मृत्युपयंन्‍्त 
कर्म करने का स्पष्ट निर्देश किया गया है।* 

परन्तु गीता में शंकर ने केवल ज्ञान से ही मुक्ति मानी है, ज्ञान- 
कर्म के समुच्चय से नहीं | यह वात गीता के आशय से सर्वेथा विरुद्ध 
है। यदि केवल ज्ञान से ही मुक्ति होती और सत्रकर्मों के त्यागरूप 
संन्यास के वर्णन में ही गीता का तात्पर्य होता तो वहाँ यह क्‍यों कहा 


« विदुषः क्रियमाणमपि कार्य परमार्थंतो$कर्मेंब ।--गीता शां० भा० ४२० 

: प्राज्षस्य मू्खस्थ च कार्ययोगे । समत्वमम्येति तनुने बुद्धि: ॥॥।---अविमार, ५।५ 
- सांख्ययोगेन तुल्यो हि धर्म एकान्तसेवितः ।--शान्तिपवं, ३४८।७ १ 

: कुर्वेन्नेवेह कर्माणि जिजीविषेच्छतं समा: ।--यजु ० ४०।२; ईश २ 

: तस्माद्‌ गोतासु केवला देवतत्त्वज्ञानान्मोक्षप्राप्तिन कर्मसमुज्चयादिति- 
निद्चितो5थं: । 
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जाता--'देहधारी लोग सब कर्मों का त्याग कदापि नहीं कर सकते । 
इसलिए जो कर्म करता हुआ कर्म के फल को त्यागता है वह संन्‍्यासी 
कहाता है। कम के फल की इच्छा न करके जो ककत्तंव्य कर्मों को करता 
है, वही संन्‍्यासी और वही योगी है। कोई निरग्नि अ्रथवा निष्कर्मी 
संन्‍्यासी नहीं कहाता । और फिर जो अ्रसम्भव है उसका निर्देश करने 
का क्‍या लाभ ? स्वयं गीताकार का कथन है कि “कोई मनुष्य कुछ- 
न-कुछ कम क्रिये बिना क्षणभर भी नहीं रह सकता ।”” यहाँ तक कि 
कर्म के बिना तो सामान्य जीवन भी नहीं बिताया जा सकता ।* गीता 
के नाम पर कथित शंकर का उक्त वचन वदतोव्याघात का उदाहरण 
है; क्योंकि, जेसा पहले उद्धत किया जा चुका है, अपने ब्रह्मसूत्र के 
भाष्य में उन्होंने स्वयं स्वीकार किया है कि गीता में फलासक्ति का 
परित्याग करके, किये गये कम को मोक्षप्राप्ति में सहायक माना है 
(शां० भा० ३।४।२७)४ स्वयं गीताकार ने ज्ञान तथा कर्म के समुच्चय- 
वाद का प्रतिपादन कितनें स्पष्ट शब्दों में किया है--'मू्ख लोग कहते 
हैं कि ज्ञानयोग तथा कर्मयोगश्में भेद है, विद्वान्‌ नहीं ।/* इसका विशदी- 
करण करते हुए वहाँ कहा---/जिस स्थान (मोक्ष) में ज्ञान (सांख्य) 
मार्गवाले पहुँचते हैं, वहीं कर्म (योग?).मार्गवाले पहुँचते हैं। इसलिए 
जो ज्ञान तथा कर्म दोनों को एक-साथ«*संमभता है, भ्रर्थात्‌ दोनों में 
समन्वथबुद्धि रखता है, वही यथार्थज्ञानी है।”* प्रस्तुत सन्दर्भ में सांख्य 
ज्ञान का पर्याय है तथा योग कर्म का । 


१. न हि देहभृता शकयं त्यक्तुं कर्माणि सर्वशः। 
यस्तु कर्फलत्यागी स संन्‍्यासी विधीयते ॥--गीता १५।११ 
ग्रनाश्चितं कर्मफलं कार्य कर्म करोति यः। 
स संन्‍्यासी च योगी च न निरग्निनं चाउक्रियः॥--गीता ६।१ 
. न हि करिचित्‌ क्षणमपि जातु तिष्ठत्यकर्मकृत्‌ ।--गीता ३।५ 
. शरीरयात्रापि च ते न प्रसिद्धयेदकर्स ण: ।---गीता ३॥८ 
. सांख्यथोगों पृुथरबाला: प्रवदन्ति न पण्डिता: ।--गीता ५॥४ 
यत्सांख्य: प्राप्यते स्थान तदथ्योगेरपि गम्यते। 
एक सांख्यं च योगं च यः परश्यति स पश्यति ॥--गीता ५॥५ 
तुलना करें--यदेव योगाः पश्यन्ति तत्सांख्येरपि दृश्यते। 
एक योगं च सांख्यं च यः पश्यति स तत्त्ववित्‌ ॥ 
“ भण भा> शा० प्‌ ३०५।१६, २१६।४ 
६. का 5 एाइए, ४0289 ग्राएशा5 ॥६७0793908६ द्ाव॑ 57694 
ग्राल्याए 486 प्राली|2ट0वां ए५---रि80॥0775॥॥ : (3॥8 5.4 


शव ० ० >0 
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कर्म की उत्पत्ति अ्रविद्या से है और वह काम का परिणाम है ।' 
'काम से अभिप्राय है--प्रत्येक विषय के प्रति भावुकतापूर्ण प्रतिक्रिया, 
प्रौर कर्म से अभिप्राय है-- उसे प्राप्त करने भ्रथवा छोड़ने के लिए 
क्रियात्मक चेष्टा | भिथ्याज्ञान समस्त स्वार्थपरक इच्छा तथा क्रिया- 
शीलता का आधार है। विद्वान्‌ अपने काम का दमन कर सकते हैं और 
जगत्‌ के कल्याण के लिए भी कर्म कर सकते हैं।' किन्तु फिर भी इसकी 
ओर से निश्चिन्त नहीं हो सकते कि जीवन के क्रिसी क्षण में हम श्रसत्य 
इच्छा अथवा स्वार्थपूर्ण कर्म करने के प्रलोभन का शिकार नहीं होंगे । 
अतएव इस मार्ग पर चलते हुए अत्यन्त सावधान रहना नितानन्‍्त 
आवश्यक है-- छरे की धार पर चलने के समान ।* कर्ममार्ग पर चलने 
की विफलत। पर शंकर ने जो अनावश्यक बल दिया, उसका कारण 
सम्भवत: मीमांसकों द्वारा केवल कमंकाण्डपरक क्रियाकलाप को मोक्ष- 
प्राप्ति क| साधन बताना था।। मीमांसकों ने बंदिक क्रियाकलाप (जो 
कालान्तर में अवेदिक रूप घारँण कर गया ) पर आवश्यकता से अधिक 
बल दिया। उसकी प्रतिक्रियस्वरूंप -शंकर ने कर्म (कर्मकाण्ड) को 
सर्वंथा हेय सिद्ध करने की चेष्टा की | 
कल्याणकारी कमंमात्र भी हमें कुछ संमय के लिए अपने व्यक्तित्व 
के संकीर्ण क्षेत्र से ऊपर उठाता प्रतीत होती«है, किन्तु वह हमें चिर- 
स्थायी सनन्‍्तोष प्रदान नहीं कर सकता । केवज़् एक ही विषय ऐसा है 
जो हमें स्थायी शान्ति प्रदात कर सकता है श्रौर वह है ब्रह्म का अनु- 
भव | यही सुख और शान्ति की सर्वोच्च अ्रवस्था है एवं जीवात्मा के 
विकास की पूर्णता है। 
शंकर अपने समय की मान्यताश्रों को स्वीकार करते हुए निर्देश 
करते हैं कि शास्त्र द्वारा निपिद्ध कर्मों से हमें बचना चाहिए । वेद का 
स्वाध्याय, यज्ञ, दान, तपदचर्या, उपवास ग्रादि सभी ज्ञानप्राष्ति के 
साधन हैं ।“ वे सदाचार के पोषक हैं, आत्मा को पवित्र करते तथा 
ग्रन्तदृष्टि को सूक्ष्म बनाते हैं। यद्यपि कुछेक ग्रात्माएँ सत्य को तुरन्त 


१. श्रविद्याकामकर्मलक्ष णं संसारबीजस्‌ ।--केन > झां> भा० ४।६ 
» शक्ताः कर्माण्यविद्वांसो यथा कुवेन्ति भारत। 

कुर्याद्रि द्वांसस्तथाइसक्तश्चिकीषुलॉक्संग्र हम्‌ ॥ - “गीता ३।२५ 
३. लुरस्य धारा निशिता दुरत्यया दुर्ग पथस्तत्कवयों वदच्ति (--- कठ 3 ३१४४ 
४. बृहद ० ४|४।२२ 


ल्‍र्‌ 
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ग्रहण कर लेती हैं, तथापि एक सामान्य पुरुष के लिए समय तथा 
पुरुषार्थ की अ्रपेक्षा होती है। जीवन के देनिक कत्तंव्यों की पूर्ति मन 
को ब्रह्मसाक्षात्कार के योग्य बनाती है। भक्तिपूर्वक ध्यान लगाने से 
ज्ञान प्राप्त करने में सहायता मिलती है। यथार्थज्ञान केवल ऐसे ही 
पुरुष प्राप्त कर सकते हैं जिनके मन निरन्तर अभ्यास और कठोर 
नियन्त्रण द्वारा इसे ग्रहण करने में समर्थ हैं। ब्रह्न को जानने की 
अभिलाषा ऐसे ही पुरुष के भीतर उठती है जिसका मन पवित्र हो-- 
कामनाओं के वश में न हो। मोक्ष की ओर ले-जानेवाला तो ज्ञान ही 
है, अन्य सब साधनरूप में उसके सहायक हैं। प्लटो दार्शनिकों के 
लिए ज्ञानप्राप्ति का विधान करता है जिसका अ्रन्तिम फल कल्याण 
(नि:श्रेयस) का विचार है तथा अन्यों के लिए सत्यसम्मति का जिसकी 
पहुँच अपने स्थान तथा ककत्तेव्यों तक ही है। इसी प्रकार श्ररस्तू साधारण 
पुरुषों के लिए 'नंतिक धर्मो' का विधान करता है जो अ्रधिकतर 
'मानवीय व्यापार' हैं, और ऐसे मनुष्यों के लिए, जिनका लक्ष्य अ्रमरत्व- 
प्राप्ति है, तके का प्रयोग बंतायां है “जो उत्तम तथा दंबीय वस्तुओ्रों 
का बोध करा सकता है ।”' 

मोक्षलाभ होने पर ब्रह्मानन्द में .लीन होने का अर्थ आनन्द से 
आप्लावित होना है, झ्रात्मा के अपने अ्रस्तित्व का विनाश नहीं---इस 
विषय का विवेचन अगले सूत्र में किया गया है । 

न स्वरूपोच्छित्तिलक्षणो मोक्ष: ॥॥७२॥। 

मोक्ष का लक्षण (भ्रथ) जीवात्मा के स्वरूप का नाश नहीं है । 

तत्त्वज्ञान से अविद्या का नाश होने पर अ्रविद्याजन्य जीव की सत्ता 
का लोप हो जाता है। इसप्त प्रकार जीव के अपने स्वरूप --ब्रह्म त्व को 
प्राप्त होना मोक्ष समझा जाता है। वस्तुत: जीव स्वरूप से अविनाशी 


१. 9]860 7९९0ग्रााढा65 60 .॥050.765 (॥6 फुप्रा$पा 0 ०5007, 
जतंएा ॥35 607 वी5 गा विप्रा; 6 शंह्रणा ०॥९ ॥068 07॥॥८ 
8006, का6 [छा ता6&ा$ हपएर6 6झ्गरां0ा, जशांएा ॥5 [ग्रा।०0 (0 06'$ 
890ा 270 ॥5 0ग्रा॥65. शागञा॥्वा।५, 875000068 7600ग्रााशा065$ 07 
(6 ठावाबाए गला गातरर्ों शापए5 जशांणी ० थाए40७]]५ 
कप्ाशा ४गीि95 000 07 (056, जञञी0० थांग्र [7॥074809, (॥6 
छटाए56 0 7९850०, 'शांता 8७ए7/थाला05 गराए5 7006 80 
ठारसं॥ल- 

ज-कि80॥9ताआा्ा : दाता 00050979, ९०. ता, ७9. 65 
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द्वितीयोष्ध्याय: २४१ 


है। ब्रह्म की भाँति वह अ्नादि तत्त्व है। श्रनादि होने से वह भ्रनन्त 
एवं ग्रविनाशी है। लोप या त्रिनाश होने पर वह सान्‍त हो जाएगा और 
सान्‍्त होने पर वह अ्रनादि रहीं रहेगा। श्रनादि न रहने पर वह किसी के 
द्वारा निर्मित होगा । निर्मित होने पर वह सावयव होगा श्रौर उसका कोई 
उपादान भी होगा। इस प्रकार जीव का सारा स्वरूप बिगड़ जाएगा । 
जो है उसका श्रभाव नहीं हो सकता । इस प्रकार 'नाभावो विद्यते सतः' 
इस न्याय के भ्रनुसार भावरूप जीव का विनाश सम्भव नहीं । फिर, 
यदि मोक्ष का अर्थ मर जाना है तो इसके लिए जन्म-जन्मान्तर तक प्रयत्न 
करना कहाँ की बुद्धिमत्ता है ? यदि मोक्षावस्था में दुःखों के साथ-साथ 
आत्मा का भी नाश हो जाना है तो उसे पाने का क्या लाभ ? यह तो 'न 
मर्ज रहा न मरीज” वाली बात हुई | मोक्ष पानेवाला ही न रहा तो मोक्ष- 
लाभ किसे हुआ ? ऐसे मोक्ष को दुःखों का नाशया निवृत्ति न कहकर जीव 
का उच्छेद अथवा आत्महत्या की चेष्टा कहना अधिक उपयुक्त होगा । 

बौद्धदर्शन के अ्रनुसार ग्रात्मा रूप, विज्ञान, वेदना, संस्कार व संज्ञा 
इन पाँच स्कनन्‍्धों का संघातमात्र हैं। निर्वाण प्राप्त होने पर यह संघात 
समाप्त हो जाता है | इसी से बौद्धदशेक्त में निर्वाण का अर्थ बुक जाना 
है । यदि निर्वाण की अवस्था में जीवात्मा का नाश हो जाता है तो 
निर्वाण में किसके दुःखों का श्रन्त हुआ ?«बौद्धों का निर्वाण दु:खों का 
अभावमात्र होने से श्रभावात्मक है। किन्तु केवल दुःखों से छड़।ने के 
रूप में मोक्ष श्रभावात्मक वस्तु नहीं है। नवीन वेदान्ती भी मुक्ति को 
'दुःखप्रध्वंसाभाव कहते हैं। वे इसे भावात्मक पदार्थ नहीं मानते । 
ऋषि लोग मुक्ति को भावरूप मानते हैं। ब्रह्मसूत्र (४-१५-५) के 
भाष्य में वात्स्यायन मुनि मोक्ष के सम्बन्ध में कहते हैं --/अ्रभयमजरम- 
मुत्युपदं ब्रह्म क्षेमप्राप्तिरिति” यह ग्रभय देनेवाली, जीर्णता से रहित, 
जिसमें मृत्यु का ठिकाना नहीं, वह ब्रह्म सवेतो महान्‌ तथा कल्याण की 
प्राप्ति है। क्षेमश्राप्ति' शब्द स्पष्टत: भ्रभाव का विरोधी है। नोक्ष में 
शरीरन रहने से वह अमृत्युपद' है। निश्चय ही वह भावरूप है। 
दुःखों से छुटकर आननन्‍्दस्वरूप परमात्मा की गोद में बैठकर ग्रानन्द 
का उपभोग करना मोक्ष है। अनेक जन्मों के निरन्तर पूरुषार्थ के फल- 
स्वरूप मोक्ष की उपलब्धि होती है।' तब उसकी उपलब्धि होने पर 
यदि उपलब्धा ही न रहे, तो यह बंठे-ठाले की खिलवाड़ नहीं तो क्या 


१. अ्नेकजन्मसं सिद्धस्ततो याति परां गतिम्‌ ।--गीता ६।४५ 
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२४२ तत्त्वमसि 


है ? परिश्रम का क्या फल मिला ? अपना सव्वनाश ! मुक्तात्मा की 
ब्रह्म के साथ समता केवल मुक्त दशा में आत्मा द्वारा ब्रह्मानन्द की 
अनुभूति के आधार पर की गई है। तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में कहा है -- 
“जो सत्य, चेतन व अनन्त ब्रह्म को जान लेता है, वह ब्रह्म के साथ 
रहता हुआ' और सब प्रकार के श्रानन्द को भोगता हुश्रा श्राप्तकाम हो 
जाता है ।' प्रस्तुत सन्दर्भ में श्राये 'सह ब्रह्मणा' (ब्रह्म के साथ) शब्दों 
से मोक्षावस्था में मोक्ष-लाभ करनेवाले जीव की सत्ता का बने रहना 
स्पष्ट है। रामानुज के मत में मोक्ष आत्मा का तिरोभाव नहीं है, किन्तु 
बाधक मर्यादाओं को भंग करके स्वतन्त्र होना ही मोक्ष है, क्‍योंकि 
आत्मा का तिरोभांव उसका विनाश है ।* वस्तुत:ः जीवात्मा का अस्तित्व 
प्रत्येक अवस्था में बना रहता है । 

न मुक्तावात्मलय: ॥७३॥ 

मुक्ति में आत्मा का( बह्म में) लय नहीं होता । 

लय का अर्थ है--स्वरूप: को छोड़कर रूपान्तर की प्राप्ति । जीव 
से रहित होने ग्रर्थात्‌ जीवात्मा के शरीर से निकल जाने पर यह देह 
मरा हुआ कहा जाता है, आत्मा-कभी नहीं मरता ।* यदि मोक्षावस्था 
में जीवात्मा को ब्रह्म में लीन हुआ माना जाए, तो वह जीवात्मा का 
स्वरूप से मरना ही होगा । जीवात्मा के सम्बन्ध में ऐसी कल्पना नहीं 
की जा सकती । जीवात्मा और परमात्मा दोनों अ्रनादि तत्त्व हैं-- 
दोनों नित्य हैं । आ्रात्मत्व दोनों में समान है । फलतः मोक्ष की अवस्था 
में भी परमात्मा के साथ जीवात्मा अवस्थित रहता है। अविद्या का 
नाश और कमंबन्धन भ्रर्थात्‌ संस्कारों से मुक्त होने पर जीवात्मा सवत्र 
व्याप्त परमेश्वर में वसे ही अ्रवस्थित रहता है जैसे आ्राकाश में समस्त 
पदार्थ | शुद्ध सामथ्येयुक्त जीव का अस्तित्व मोक्षदशा में बना रहता 
है । उस अवस्था में स्थूल शरीर एवं इन्द्रियों का अभाव हो जाता हैं, 
किन्तु शुद्ध संकल्पमय शरीर, मन, प्राण तथा इन्द्रियों की शुद्ध शक्ति के 
साथ जीवात्मा की सत्ता बनी रहती है। वस्तुंत: ऐसी दो वस्तुओ्रों में, 
जो स्वरूपतः एक-दूसरी से भिन्न हैं, पूर्ण तादात्म्य होना सर्वथा 

१. सत्य ज्ञानमनन्तं ब्रह्म'' ' यो5इनुते सर्वान्‌ कामान सह ब्रह्मणा विपक्चितेति । 
5 णे० २।१ 
२. रामानुज-ब्रह्मसूत्रभाष्य १।१। १ 


३. जीवापेतं वाव किलेदं ख्रियते न जीवो प्रियते ।-- छां ० ६।११।३ 
न हन्यते हन्यमाने शरीरे ।---कठ ० १॥२।१८; गीता० २।२० 
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असम्भव है । ज्ञान तथा ध्यान-सम।धि के द्वारा शरीर से बाहर निकलने 
के पश्चात्‌ उच्चतम आ्रात्मा का साथी बनकर और उसके आनन्दरूप 
में भागीदार बनकर भी जीवात्मा ब्रह्म से भिन्‍न रहता है। उस दा 
में ब्रह्म उसका आश्रय अ्रवस्थान रहता है । 

समुद्र में जाकर नदी का प्रणाली-रूप में वहना तथा गडद्भा-यमुना 
ग्रादि नाम नहीं रहता, पर वह जल जो गद्भा-यमुना आदि नामरूप 
से वहाँ पहुँचा है, नप्ट नहीं हो जाता, यद्यपि समुद्र के लावण्य से वह 
ओोतप्रोत हो जाता है। इसी प्रकार ज्ञानी पुरुष सांसारिक देहादिरूप 
तथा देवदत्त आदि नाम से छूटकर परब्रह्म को प्राप्त होता है। परन्तु 
ब्रह्मानन्द से आप्लावित होकर भी जीवात्मा अपने स्वरूप अथवा 
अस्तित्व को नहीं खो बेठता। मुण्डकोपनिषद्‌ (३।२।८) के पूर्वोद्धत 
सन्दर्भ “यथा नद्यः स्यन्दसानो:” इत्यादि का यही तात्पर्य है। इसी 
आ्राशय को छानन्‍्दोग्य में इस प्रकारुप्रकट किया है--“ब्रह्मज्ञानी जीवात्मः 
उस परम ज्योति को प्राप्त करके .श्रपने स्वरूप में वना रहता है।”* 
इस प्रसंग में छान्दोग्य का वह सन्दर्भ भी द्रष्टव्य तथा विवेच्य है जिसमें 
कहा है--“जेसे मधुमक्खियाँ शहद बनाती. हैं, विभिन्‍न दिशाओं में खड़े 
विविध वृक्षों के रसों को एकत्र कर एकरूप*मधुरस बना देती हैं। वे 
वहाँ विभिन्‍न रूप में एक-दूसरे से पृथक्‌ उपलब्ध नहीं होते -मैं उस 
वृक्ष का रस हूँ और मैं उसका--ऐसा उनका विभाग नहीं रहता । इसी 
प्रकार जीवात्माओं के ब्रह्म में श्रवस्थित रहने पर उन्हें अपने पृथक्त्व 
का अवभास नहीं होता ।” विविध वृक्षों से प्राप्त रस से बने मध के 
दृष्टान्त से मोक्षावस्था में जीवात्माओं का ब्रह्म में लय होना अर्थात 
उनका विनाश होना सिद्ध नहीं होता । जिस प्रकार विविध वृक्ष विविध 
रसों का उपादान हैं, उसी प्रकार विविध शरीरों से जीवात्माओं की 
उत्पत्ति नहीं होती और अद्वेतवाद में तो समस्त जीव एक ही वक्ष--- 
साक्षात्‌ ब्रह्म के अंश माने जाते हैं । वस्तुतः मधुरूप में विभिन्‍न रसों 
के पृथक व्यवहार के निमित्त नहीं रहते, इसलिए उन विविध रूपों में: 


१. परं ज्योतिरूपसंपद्य स्वेन रूपेणाभिनिष्पद्यते ।--छां ० 5।३।४ 

२. यथा सोम्य ! मधु मधुकृतो निस्तिष्ठति नानात्ययानां वृक्षाणां रसान सम- 
वहारसेकतां रसं गमयन्ति। ते यथा न तत्र विवेक लभन्तेष्मुष्याहं वक्षस्थ 
रसो&स्म्यमुष्याहूं वृक्षस्य रसो5स्मोति। एवमेव खलु सोम्येमा: सर्वा: प्रजा: 


सति सम्पक्य न विद सूति सलाग्रामह़े | / हां क6॥8, 


3.8 ॥ तत्त्वमसि 


उनका पृथक व्यवहार नहीं होता। ऐसे ही स्थूल देह के न रहने पर 
इन्द्रिय, मन, बुद्धि, आत्मा झ्रादि का पृथक व्यवहार नहीं रहता । परल्तु 
उनका स्वरूप वरावर बना रहता है । 
डक्र में कहा है--'जो उस परब्रह्म को जान लेता है, वह मानो 
ब्रह्म ही हो जाता है।”' इसी प्रकार बहद्‌० में बताया है--“ ब्रह्म होकर 
ब्रह्म को प्राप्त होता है ।”* उपनिषदों में प्रायः औपचारिक वर्णन हैं । 
एव पद के प्रयोग से स्पष्ट हो जाता है कि यहाँ उत्प्रेक्षालंकार है। फिर 
ब्रह्म क्या है ?'रसो वे सः' (तै० २७), 'आननदो ब्रह्मेति' (त० ३।६) 
आनन्द का अपर नाम ब्रह्म है। इस प्रकार “ब्रह्म व भवति' का तात्पय है-- 
ब्रह्मस्थ अथवा आानन्दमय होना ब्रह्म को पाकर जीवात्मा भी श्रानन्द- 
मय हो जाता है ।* जिस प्रकार नदी के समुद्र में मिलने पर वह समुद्र के 
लावण्य से आ्राप्लावित हो जाती है, उसी प्रकार आनन्दस्वरूप ब्रह्म से 
मिलकर जीवात्मा आननन्‍द्से श्राप्लावित हो जाता है। मुक्ति से तात्पये 
ईद्वररूप होना नहीं, वरन्‌-ईश्वर के सान्निध्य से भ्रानन्द प्राप्त करना है । 
ब्रह्म के साथ जीव के अविभाग से रहने का यही अ्रभिप्राय है कि ब्रह्म 
आनन्दरवरूप है और जीव उसका भागीदार है, अर्थात्‌ ब्रह्म के साथ रहता 
हुआ जीव आ्रानन्द का उपभोग करता है; किन्तु अपने अ्रस्तित्व को नहीं 
गँदाता । 
प्रेम और भक्ति की पराकाप्ठा तब होती है जब प्रेमी अपने प्रेष्ठ के 
प्रेम में इतना मग्न हो जाता है कि अपनी सुधबुध खोकर कहने लगता 
है--जिधर देखता हूँ उचर तू ही तू है ।' श्रथवा कबीर के शब्दों में-- 
लाली मेरे लाल की जित देखूं तित लाल। 
लाली देखन में गई में भी हो गई लाल ॥। 
गरोंग की सातवीं सीढ़ी पर पहुँचने पर अपने को ध्याता और अपने 
से भिन्‍न ध्येय को ध्यान करनेवाला समभता है। परन्तु आठवीं सीढ़ी 
पर पहँचने पर उसे सर्वत्र ध्येय ट्री दीखने लगता है। उस अवस्था में 
वह न केवल अपने-श्रापको, प्रत्युत हर किसी को उसी का रूप समभने 
लगता है। उसी अ्रवस्था का वर्णन करते हुए ऋग्वेद में लिखा है कि 
हे ईश्वर ! “यदि मैं तू हो जाऊं और तू मैं हो जाए तो तेरा आशीर्वाद 
१. यो ह व॑ तत्परमं ब्रह्म वेद ब्रह्म व भवति ।--मु० ३।२।६ 


२. ब्रह्म व सन्‌ ब्रह्माप्पेति ।+--बुहद्‌ ० ४॥४।६ 
३. रसं हां वायं लब्ध्वाननंदी भवति ।--ते ० २।७ 
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द्वितीयो5्ध्याय: र४५ 
संसार में सत्य हो जाए।”” झऔपचारिक रूप से कही हुई 'यत्र नान्‍्यत्‌ 
पश्यति' (छा० ७।२४।१), “नतु तद्‌ ह्वितीयमस्ति तदो5न्यद्‌ विभवत 
यत्‌ पश्येत्‌र (बु० ४)३।३३) इत्यादि उक्तियों का यही हक है। ये 
आ्ानन्दानुभूति के अतिरेक में अतिशयता से कहे गये वचनमात्र हैं । 

रामानुज के मत में मुक्तात्मा ईश्वर के स्वरूप ( श्रानन्द ) को 
प्राप्त करता है, किन्तु उसके साथ तद्गूपता को प्राप्त नहीं होता। 
वस्तुत: एक तत्त्व दूसरे तत्त्व में परिणत नहीं हो सकता ।* मनुष्य चाह 
कितना ही ऊँचा क्‍यों न उठ जाए, उसके ऊपर एक सर्वेशक्तिमान्‌ की 
सत्ता वनी ही रहेगी । मध्व के अनुसार मुक्ति ईश्वर के साथ साहचय 
की अ्रवस्था है, किन्तु उसके साथ एकात्मभाव की नहीं । मुक्तात्मा पुरुष 
अपने व्यक्तित्व की चेतना को प्रलय तथा सर्ग दोनों अ्रवस्थाओं में स्थिर 
रखते हैं । मोक्ष-दशा में दु:ख का ग्रभाव तथा स्थिर सुख का ग्रनुभव होता 
है | यदि ब्रह्म के साथ एक्त्व प्राप्त करने को मोक्ष कहा जाता है तो वह 
आपचारिक ही है, श्रर्थात्‌ आत्मा को ब्रह्म का दशन हो जाता है । जो ब्रह्म 
का साक्षात्कार कर लेता है वह ब्रह्म॑ ही हो जाता है' इत्यादि वाक्‍्यों का 
यह भाव कदापि नहीं है कि दोनों में नित्ो्त ऐक्य हो जाता है । 

जब ब्रह्म ग्रानन्दस्वरूप है और उसे पाकरे जीव भी आनन्दमय हो 
जाता है तो दोनों एक न सही, एक-जैसे तो हों ही जाते हैं-- इस भ्रान्ति 
का निवारण करते हैं-- 

न सादृइ्यम्‌ ॥॥७४।॥ 

(मुक्तावस्था में जीव ब्रह्म के) सदृश भी नहीं होता । 

यह ठीक है कि आ्ानन्दमय ब्रह्म को प्राप्त करके जीव आनन्दमय 
हो जाता है, परन्तु एक गुण या कुछ गुणों में समानता होने पर दो 
पदार्थ एक या एक-जसे नहीं हो जाते। जल और दृध द्रव्य होने मात्र से 
एक नहीं माने जा सकते । साधरम्य के साथ-साथ वधम्यं का ज्ञान होने 
पर ही तत्त्वज्ञान होता है। ईश्वर का लक्षण है--कलेश, कर्म, कर्म- 
विपाक और आशतयों से अ्रसंपृक्त--अछता विशेष चेतनतत्त्व ईश्वर है ।* 


१. यदनने स्याहं त्वं त्वं वा घा स्या अहम्‌।। स्युष्ट सत्या इहाशिष: ॥। 
ज+ऋण ८।४४।२३ 
२. ब्रह्मणो: भावः न तु स्वरूपक्यम्‌ ।--रामानुज-श्री भाष्य १।१।१ 
३. विष्णुपुराण २।१४॥२७ 
४. क्लेशकर्मविषाकाशय रपरामृष्ट: पुरुषविशेष ईश्वर: ।--योग ० १।२४ 
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दूसरी ओर इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, सुख-दुःख ग्रौर ज्ञान आत्मा के लक्षण 
हैं।' ईश्वर और जीव के अपने-अपने गुण हैं । गुणों का गुणी से समवाय- 
मम्बन्ध होता है, ग्रर्थात्‌ गुण और गुणी एक-दूसरे के बिना नहीं रह सकते। 
ईश्वर के गुण ईश्वर में और जीव के जीव में सदा बने रहेंगे । अतः 
ईश्वर जीव के सदुश और जीव ईश्वर के सदुश कभी नहीं हो सकते । 
मुण्डक के आधार पर कहा जाता है कि ज्ञानी पुरुष पाप-पुण्य से 
छट निलेंप होकर अत्यन्त समता को प्राप्त होता है ।* प्रथम तो राग- 
द्रेषादि से युक्त होकर कालान्तर में उनसे मुक्त हुआ जीव नित्यशुद्धबुद्ध- 
मुक्तस्वभाव परमेश्वर के सदृश कैसे होगा ? मुक्त होकर भी जीव अल्पज्ञ 
आर परिमित गुणकर्मस्वभाववाला ही रहेगा। वह सर्वज्ञ, सवंशक्तिमान्‌ 
नथा सर्वव्यापक कभी नहीं हो सकता । गुणों में न्यूनाधिक्य होने पर 
भी वस्तु का स्वभाव या स्वरूप कभी नहीं बदलता दूसरे, 'साम्यमुपेति' 
में 'उपैति' क्रियापद का सोमझजस्य तभी होगा जब पहले दोनों में भेद 
माना जाएगा, क्योंकि साम्य॑"्सदा भेदघटित रहता है । 
ब्रह्म तो स्वभाव से आनन्दस्वरूष है, जबकि जीवात्मा निमित्त से 
आनन्दमय होता है । जसी स्थिति अग्नि के सम्पर्क से प्रकाश-उप्णता- 
युक्त एवं रक्तवर्ण बने लोहे की होती हैं; बसी ही ब्रह्म के सम्पर्क से 
आनन्दयुक्त जीव की है । कुछ काल के लिए लोहा रक्तवर्ण अवश्य हो 
जाता है, किन्तु यह उसका स्वभाव नहीं बन जाता। इसी प्रकार जीव 
के कुछ काल तक आानन्दयुक्त हो जाने पर भी वह आननन्‍्दस्वरूप नहीं 
हो जाता । जो निमित्त से ञ्रानन्दमय है वह नित्य आनन्दस्वरूप के समान 
कंसे हो सकता है ? और कुछ नहीं तो कालभेद तो रहेगा ही। “ब्रह्म 
विद्‌ ब्रहमव भवति' अ्रथवा “यो व॑ तत्परमं ब्रह्म वेद स ब्रह्मेव भवर्ति' 
को लेकर यदि कोई श्राग्रह करे कि ब्रह्मै को जाननेवाला सचमुच ब्रह्म 
हो जाता है तो भी यहाँ 'भवति” (हो जाता है) क्रियापद से स्पष्ट है 
कि ब्रह्मवित्‌ पहले ब्रह्म नहीं था, अरब हुआ । एक 'है', दूसरा 'होता है' । 
है! से नित्य का बोध होता है, 'होता है' से अनित्य का। नित्य और 
अनित्य में सादुश्य कंसे सम्भव है ? उत्पन्न होनेवाला भाव अनित्य एवं 
पराधीन होता है। निमित्त से बननेवाला सादि, सादि होने से अनि- 
वार्यत: सान्‍त तथा सादि-सान्त होने से अनित्य होगा। परन्तु असली 


१. इच्छाह्वेषप्रयत्नसुखदुःखज्ञानान्यात्मनों लिड्भर|मिति |+--न्याय० १।१।१० 
२. तदा विद्वान्‌ पुण्यपापे विधूय निरञ्जनः परम साम्यमुपेति ।--मु ० ३।१।३ 
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द्वितीयो5ध्याय:ः २४७ 


ब्रह्म तो अनादि, नित्य तथा स्वभाव से आनन्दस्वरूप रहेगा और इस 
प्रन्तर के कारण दोनों में ऐकात्म्य श्रथवा सादृश्य कभी न होगा । 
वस्तुतः आत्मा परमात्मा के स्तर तक उठने की योग्यता नहीं रखता । 
जीवात्मा कभी भी अपने स्वरूप का परित्याग नहीं करता । वह जो 
क्रुछ करता है, 'स्वेन रूपेणाभिनिष्पद्मयते'--अ्रपने स्वरूप में स्थिर रहकर 
करता है । शतपथ ब्राह्मण में बताया है कि मोक्षदशा में जब जीवात्मा 
देखना, सनना, सूँघना चाहता है तो संकल्प से वैसा कर सकता है ।' थदि 
जीवात्मा परमात्मा-जैसा बन जाता तो उसी की तरह देखता-सुनता. 
ग्रपने ढंग से नहीं। रामानुज के मत में मोक्षावस्था में श्रात्माओ्रों में, दो 
ग्रंशों को छोड़कर, सर्वोपरि ब्रह्म की श्रन्य सब पूर्णताएँ विद्यमान रहती 
हैं । वे आकार में अ्रणु-परिमाण हैं, जबकि सर्वश्रेष्ठ आत्मा विभु-- 
सर्वव्यापी है। जीवात्मा प्रभु के रचे जगत्‌ का अनुभव कर सकता है, 
किन्तु जगत्‌ की सृजनात्मक गतिविधियों के ऊपर उसका कोई व नहीं 
है, क्योंकि वह कैवल ब्रह्म की ही -विशेष शक्ति है।* मुक्तात्माओं को 
जिस ऐश्वर्य की प्राप्ति शास्त्र में .वताई है, वह ब्रह्म-साक्षात्कार होने 
प्रर सम्भव होती है। उसके लिए जीवास्मा को अनेक जन्मों में निरन्तर 
प्रयास करना पड़ता है। 
ग्रसीम ऐश्वर्य की प्राप्ति जीवात्मा को #कभी नहीं होती । जगत्‌ 
की उत्पत्ति-स्थिति-प्रलय तथा प्राणियों के कर्मफल की व्यवस्था ग्रादि 
कार्य तो केवल परब्रह्म के सामथ्य में रहते हैं। रामानुज का स्पष्ट मत 
है कि “सृष्टि की उत्पत्ति-स्थिति-प्रलय तथा सर्वश्वरत्वादि गुण 
जीवात्मा को मुक्तावस्था में भी प्राप्त नहीं हो सकते |” वेदान्तसूत्रों 
करे भाष्य में आ्राचार्यं शंकर ने स्वयं यही कहा--'“जगत्‌ के उत्पत्ति श्रादि 
व्यापार को छोड़कर अन्य श्रणिमादि ऐश्वयं मुक्तात्माश्रों को प्राप्त हो 
सकता है । जगत्‌ क्री उत्पत्ति आदि व्यापार तो नित्यसिद्ध ईश्वर का 
ही है। इसमें उसी कां अधिकार है.। ,ज़गत्‌ की उत्पत्ति आदि में 
मुक्तात्माओं का सहयोग या सान्निध्य सर्वथा अ्रनपेक्षित है। यह भी 
सम्भव है कि उनके अनेक होने से रचना आदि के विषय में परस्पर 


१. श्वृण्वन श्रोत्रत्वं भवति'' ' सन्‍्वानो सनो भवति ।---शत ० १४।२।४।७ 

२. रामानुज भाष्य--ब्रह्मसूत्र, ४;।४॥ १३-१५, १७ 

३. एते च जगत्पतित्वजगद्वि धरणसर्वेश्व र॒त्वादय: प्रत्यग्रात्मनि मुक्तावस्थायामपि 
न कथज्चिद्‌ भवन्ति। 
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२४८ .. तत्त्वमसि 


विरोध खड़ा हो जाए ।”” इस लेख से इतनी बातें विस्पष्ट हैं-- 

१. जीवात्मा का अस्तित्व तथा ब्रह्म से उसका भेद अविद्याहृत 
नहों है । यदि ऐसा होता तो अविद्या का नाश हो जाने के कारण मृक्त 
हो जाने पर उसका अस्तित्व मिट जाना चाहिए था । परन्तु शंकर उसकी 
सत्ता का मोक्षदशा में भी बना रहना स्पष्ट स्वीकार करते हैं । 

२. जीवात्मा अन्तःकरण में पड़नेवाला ब्रह्म का प्रतिबिम्ब भी नहीं 
है, क्योंकि यदि ऐसा होता तो मोक्षजाभ होने पर श्रन्तःकरण के न 
रहने पर भी जीवात्मा का अस्तित्व न बना रहता। 

३. सम॒द्र में नदियों की भाँति (सरित्सागरवत्‌ ) मोक्षावस्था में 
ब्रह्म में ग्रात्मा का लय नहीं होता । यदि ऐसा होता तो उस अवस्था 
में उनको अनेक' कंसे कहा जा सकता था ? 

४. जीवों को ब्रह्म का अंश अथवा अ्रग्नि की चिंग!रियों के सदृश 
भी नहीं माना जा सकतो, क्योंकि किसी भी वस्तु के अंजञों अथवा अग्नि 
की चिगारियों में परस्पर«्भेंद या विरोध नहीं होता, जबकि शंकर 
मोक्षावस्था में जीवात्माओं में .“श्रनेक्रमत्य' तथा “विरोध” का होना 
मानते हैं | 

५. शंकर के मत में मुक्त पुरुष सब॒:प्रेक़ार का साम्थ्ये प्राप्त कर 
लेने पर भी सृष्टि की उत्पत्त्यादि का कार्य नहीं कर सकता | यदि जीव 
ब्रह्म में विलीन होकर ब्रह्महूप हो जाता, तो उसे सृष्टिनिर्माण आदि 
कार्य में ग्रसमर्थ क्यों बताया जाता ? जो पहले भी ब्रह्न था और यदि 
उपाधि के कारण कुछ कसर भी थी तो उपाधि से छूटकर मोक्षावस्था 
में ब्रह्म में विलीन हो जाने से पूरी हो गई, तब उसमें किसी प्रकार की 
भ्रयोग्यता क्‍यों रह जाए ? स्पष्ट है कि किसी भी अवस्था में जीव न 
ब्रह्म बन सकता है, न ब्रह्म-जेसा । 

६. अपने यथार्थस्वरूप का ज्ञान हो जाने पर भी (अपने वास्तविक 
स्वरूप को भूल जानेवाले राजकुमार की तरह) जीवात्मा न केवल 
ब्रह्म न भवति” अपितु 'साम्यमपि नोपेति!। तब भी ब्रह्म को प्राप्त 


१. जगदुत्पत्त्यादिव्यापारं वर्जयित्वाउन्यदणिमाद्यात्मकर्मइवयं मुक्तानां भवितु- 
महंति, जगद्व्यापारस्तु नित्यसिद्धस्येवेश्वरस्यथ। कुतः ? पर एवं हीश्वरो 
जगद्व्यापारेईघिकृत:। तेनासन्निहितास्ते जगदव्यापारे एतेषामनकमत्ये 
कस्यचित्‌ स्थित्यभिप्रायः कस्यचित्संहाराभिप्राय इत्येवं विरोधो5४पि कदा- 
चित्‌ स्यात्‌ ।+-+शां ० भा० ४॥४।१७ 
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अनेक अ्रधिका रों से वंचित रहता है । ब्रह्मलोक में रहते हुए भी उसे 
द्वितीय श्रेणी के नागरिक का जीवन विताना पड़ता है | वह विशेषा- 
धिका रसंपन्‍न ब्रह्म की बराबरी का दावा नहीं कर सकता । 

७. जगत्‌ के उत्पत्त्यादि काय॑ में मुक्तात्माओं का सहयोग ही नहीं 
उनका सान्निध्य भी परमेश्वर को पसन्द नहीं, क्योंकि उनके मतभेदों 
के कारण उसे अपने उत्पत्ति-स्थिति-प्रलय श्रादि कार्य में बाधा पड़ने 
की आशंका है। ऐसा भी प्रतीत होता है कि परमेश्वर में मुक्तात्माओं 
को समफ्रा-बुझाकर उनके मतभेदों को दूर करने भ्रथवा उनके मतभेदों 
के रहते अपना काम करते रहने की शक्ति नहीं है । 

८. पर्मेश्तर के अधिकार-क्षेत्र में हस्तक्षेत्र करने की प्रवृत्ति तथा 
मतभेद बने रहने से उनका व्यवहार लोकवत्‌ प्रतीत होता है जो मुक्त- 
दशा में भी उनके अविद्या से मृक्त होने में सन्देह उत्पन्न करता है। 

ग्रनादि काल में जब कोई आत्मा मक्त हश्ना है, उससे पहले संसार 
वराबर चाल रहा है। इसलिए जगत्‌ की उत्पत्ति आदि में मुक्तात्मा 
को निमित्त या प्रयोजक नहीं मेनन ज्जा सकता। वस्तुतः मुक्तात्मा कभा 
परब्रह्म के कार्य का अ्रधिकारी *<यॉ,#थानापन्‍न नहीं दो सकता । 
जीवात्मा को मुक्तावस्था में प्राप्त ऐड्य-सम्वन्धी शास्त्रवचना का 
तात्पर्य उसके अधिकार की सीमा में अवस्थिंतऐश्वयं को प्रकट करना 
है। वह भ्रब बिना किसी बाधा के अपने सामथ्यसे सब भावनाओं को 
ग्रनुभूति में पूर्ण क्षमता रखता है। पर, इसका यह श्रर्थ कदापि नहीं है 
कि वह परब्रह्म के सदद् हो गया है । 

मोक्षकाल नियत होने से मुक्तात्मा सदा के लिए मुत्रत नहीं हा 
जाता । जिस प्रकार बन्धन का श्रन्त होता है, उसी प्रकार एक दिन 
मुक्ति का भी अन्त हो जाता है। 

नात्यन्तोच्छेद झ्रा दिमत्त्वे सत्यन्तवत्त्वप्रसद्भात्‌ ॥७५॥ 

(बन्धन का ) अ्रत्यन्त उच्छेद नहीं, सादि के सान्‍्त होने से । 

जिसका अ्रदि है उसका अन्त अवश्य होगा । हम जीवन में जियने 
कर्म करते हैं वे सब सान्‍्त हैं, श्रतः उनका फल अनन्त या नित्य नहों 
हो सकता, कभी-न-कभी क्षीण होकर रहेगा । परन्तु जीवन-यात्रा में 
उठाया गया प्रत्येक पग सान्‍त होते हुए भी उपयोगी होता है। इसलिए 
सान्‍्त कर्मों को भी छोड़ा नहीं जा सकता । यदि मुक्ति का आदि है तो 
कभी-नं-कभी उसका अ्रन्त होकर रहेगा और परिणामतः मुक्त जीवों 
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का प्रत्यावत्तन भी होगा। परन्तु उसके अ्रनित्य होने के कारण उसको 
उपेक्षा नहीं की जा सकती । 

कमेसिद्धान्त के अनुसार मुक्ति जीव के निरन्तर पुरुषार्थ के फल- 
स्वरूप प्राप्त होती है। नियत शरीर और नियत काल में सीमित 
सामर्थ्यवाला जीव सीमित कर्म ही कर सकता है। ऐसे कर्मों का फल 
असीम नहीं हो सकता। यदि ईश्वर नियत कर्मों का अनन्त फल दे, 
अर्थात्‌ अ्रनन्तकाल के लिए मोक्षसुख दे तो उसका यह कर्म न्याय्य नहीं 
होगा | फिर, निमित्त अथवा साधनों से प्राप्त पदार्थ नित्य नहीं हो 
सकता । जल आदि के प्रयोग से वस्त्र स्वच्छ हो जाता है। किन्तु 
कालान्तर में मल लग जाने पर फिर गन्दा हो जाता है। जीव का 
सामथ्यं तथा साधन सीमित एवं अनित्य हैं। इन सीमित एवं अनित्य 
साधनों से प्राप्त नैमित्तिक मुक्ति नित्य कैसे हो सकती है ? 

भ्रग्नि के निमित्त से जल में उष्णता ग्राती है, अतः जबतक अग्नि 
का सम्प्क बना रहता हैं,-ततबतक उसमें उष्णता बनी रहती है। इस 
निमित्त के हटते ही जल की «उष्णता धीरे-धीरे समाप्त हो जाती है 
और वह अपनी पूर्वावस्था की“प्राप्त हो जाता है। जीव स्वरूप से 
अल्पज्ञ है । वह कितना ही प्रयास-क्यों न करे, परमेश्वर की भाँति 
सर्वज्ञ नहीं हो सकता । यह ठीक है कितत्त्वज्ञान के कारण जीव को 
मोक्षलाभ होता है, किन्तु मुक्तिकाल में बह केवल आनन्द का उप- 
भोग करता है। उस समय वह ज्ञानाजंन में प्रवृत्त नहीं होता, परिणामत: 
उसका पूर्वाजित ज्ञान कालान्तर में क्षीण हो जाता है। मुक्ति की प्राप्ति 
में निमित्तरूप ज्ञान का ह्वास होने पर वह पुन: बन्धन में ञ्रा जाता है। 
स्वभाव से अ्रल्पन्न होने के कारण जीव की बहुज्ञता नित्य नहीं हो सकती । 
इसलिए जीव का बन्ध तथा मोक्ष को सृष्टि की उत्पत्ति तथा प्रलय के 
समान, प्रवाह से अनादि मानना ही युक्‍त है । 

परयायेण बन्धमोक्षो लोकबत्‌ ॥७६।॥। 

बन्ध तथा मोक्ष पर्यायक्रम से आते हैं, लोकवत्‌ । 

संसार में नित्य ही बन्धन के पश्चात्‌ मुक्ति और मुक्ति के पश्चात्‌ 
बन्धन देखा जाता है। दैनिक कामकाज से निवृत्त होकर प्रत्येक मनुष्य 
गहरी नींद में चला जाता है। उस अवस्था में बाह्यार्थों से असंपृक्‍त 
होने के कारण उसके दु:खों का तिरोभाव हो जाता है। इसी ञ्राधार पर 
सुष्‌प्ति की अवस्था को मोक्षावस्था के सदुश माना जाता है। प्रात:काल 
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होते ही वह पुन: सांसारिक व्यवहाररूप बन्धन में पड़ जाता है । इस 
प्रकार बन्धन के पश्चात्‌ मक्ति और मक्ति के पश्चात्‌ बन्धन का होना 
प्रत्यक्ष है। जेसे सुषप्ति के बाद जागरण और जागरण के बाद सुषुष्ति 
तथा दिन के बाद रात्रि और रात्रि के बाद दिन का आना अवश्यम्भात्री 
है, वेसे ही मुक्ति के पश्चात्‌ बन्धन श्रौर बन्धन के पश्चात्‌ प्रयत्न करने 
पर मुक्ति का आना गनिवाय है। जिस प्रकार एक देह को छोड़कर देहान्तर 
को ग्रहण करने का क्रम निरन्तर चलता रहता है, उसी प्रकार बन्ध के 
परचात्‌ मोक्ष और मोक्ष के पश्चात्‌ बन्ध का क्रम भी निरन्तर बना 
रहता है। दो मुक्तियों के अन्तराल में बन्धन और दो बन्धनों के अन्त- 
राल में मुक्ति का यह सिलसिला अ्नादि काल से चला आ रहा है और 
ग्रनन्‍न्त काल तक चलता रहेगा । 

इस सन्दर्भ में दो में से एक स्थिति का होना आवश्यक है--या तो 
जीवात्मा अनादि काल से जन्मे-मरण के बन्धन में पड़ा चला आा रहा 
है, या किसी कालविशेष में इस चक्र का प्रारम्भ हुआ । यदि इस चक्र 
को अनादि माना जाए तो बन्‍्धन्न “आ्रात्मा का स्वाभाविक गुण हो 
जाएगा; उस अवस्था में न कभी उसका अन्त होगा और न मोक्ष की 
सिद्धि सम्भव होगी, क्‍योंकि जिस भावरूष पदार्थ का आरादि नहीं, 
उसका अन्त भी नहीं। तब, मोक्ष की सिद्धि के/निमित्त ग्रनिवार्यतः यही 
मानना होग। कि जन्म-मरण का क्रम किसी नियत काल में प्रारम्भ 
हुआ । किसी नियत काल में प्रारम्भ होने ग्रर्थात्‌ जीवात्मा के वन्‍्धन 
में आने से पूर्व उसका मृक्त होना आवश्यक है, क्‍योंकि यदि मक्त न 
होता तो बन्धन में पड़ने का प्रश्न ही कंसे उठता ? इस प्रकार यह 
प्रमाणित हो जाता है कि जो जीवात्मा इस समय बन्धन में है और 
भविष्य में कभी मक्त होगा, वह जन्म-मरण के वत्तंमान क्रम के चाल 
होने से पूर्व मक्त था । इस आधार पर वत्तंमान बन्धन का दो मक्तियों 
के अन्तराल में आना स्वतः सिद्ध है। यदि वत्तंमान बन्धन से पूर्व की 
मृक्तावस्था के पश्चात्‌ जीवात्मा बन्धन में पड़ सकता था तो कोई 
कारण नहीं कि वत्तमान बन्धन के पश्चात्‌ प्राप्त होनेवाली मक्ति के 
बाद बन्धन में नहीं आएगा । जो नीचे गिरकर ऊपर उठ सकता है 
वह ऊपर उठकर नीचे भी गिर सकता है । यह कदापि नहीं हो सकता 
कि बन्धन से मक्ति में तो चला जाए, किन्तु मक्ति से बन्धन में न आये। 
इस प्रकार दो मुक्तियों के बीच बन्धन और दो बन्बनों के बीच मुक्ति 
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के क्रम का न कभी आदि था, न अन्त होगा । न सदा बन्धन रहेगा, न 
मृक्ति। 
यह कहा जा सकता है कि जब मुक्ति से लौटकर झाना निश्चित 
है तो उसके लिए इतना प्रयास क्‍यों किया जाए ? जन्म-जन्मान्तर की 
ग्रनवरत साधना के फलस्वरूप मोक्ष लाभ होता है। इतना श्रमसाध्य होने 
पर भी यदि मोक्ष अनित्य है तो उसके लिए इतना श्रम क्‍यों ? परन्तु यह 
जानते हुए भी कि जीवन क्षणभंगुर है, क्या हम जीते रहने के लिए 
प्रयत्न नहीं करते ? इतना ही नहीं, यह जानते हुए भी कि प्रात:काल 
भोजन करने पर कुछ घण्टों बाद ही भूख फिर सताने लगती है, हम 
क्षुधानिवृत्ति के साधनों से उपराम नहीं होते, अपितु उसके निवारणार्थ 
अपेक्षित साधनोपायों को जुटाने में प्रवृत्त रहते हैं। जब हम क्षणिक 
सुखों की प्राप्ति के लिए किये गये श्रम को व्यर्थ नहीं समभते तो इकत्तीस 
नील दस खरव चालीस अ्ररव वर्षों तक रहनेवाले मोक्षसुख के लिए किये 
गये श्रम को व्यर्थ कसे भात्ना जा सकता है ? 
मुक्ति से पुनरावृत्ति नहीं हो ती-पुर्व पक्ष के रूप में इसे सूत्रबद्ध 
करके प्रस्तुत करते हैं । 
न मुक्तस्य पुनर्बन्धयोग: शब्दात्‌ ॥७७॥। 
मुक्तात्मा पुनः बन्धन में नहीं आता>द्वव्दप्रमाण होने से । 
न्‍्म-मरण के वन्चन से छूट जाना मोक्ष"है । भ्रत: म॒क्तात्मा के 
फिर से जन्म-मरण के चक्र में फँसने का प्रश्न नहीं रहता | उपनिषद्‌ 
आदि ग्रन्थों में श्रनेकत्र इसके पोषक प्रमाण उपलब्ध हैं जिनमें स्पष्ट 
शब्दों में मक्ति से पुनरावृत्ति का निषेध किया है ! जैसे-- 
. तदत्यन्तविमोक्षो5पवर्ग: ।--न्याय ० १।१।२२ 
. त्रिविधदुःखात्यन्तनिव॒त्ति रत्यन्तपुरुषार्थ: ।--सांख्य ० १।१ 
- श्रनावृत्ति: शब्दादनावृत्ति: शब्दात्‌ ।+--वे ० ४/४।२२ 
- तेषां न पुनरावत्ति:।--बृहद्‌ ० ६।२।१५ 
. तस्मान्‍न पुनरावत्तंते ।--प्रश्न ० १।१० 
यस्माद भूयो न जायते ।---कठो ० ३१० 
- स खल्वेव वर्तयन्यावदायुष॑ ब्रह्मलोकमभिसंपद्यते न च पुनरावत्तंते। 
-+-छां> ६८।.१५।१ 
८. एतेन प्रतिपद्यमाना इमं मानवमावतं नावत्तेन्ते ।---छां ० ४।१५।५ 
६. यदगत्वा न निवत्तन्ते ।--गीता० १५॥६ 
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अगले सूत्र में उत्तरपक्ष प्रस्तुत करते हुए इस शंका का समाचान 
किया है । 
न परान्तकालपयेन्तमावृत्तिरिति ॥७८५॥। 
परान्तकाल-पर्यन्त पुनरावृत्ति नहीं, ऐसा समझो । 
जिसका आरादि है उसका अन्त अनिवार्य है। जैसे एक किनारे की 
नदी की कल्पना नहीं जा सकती, वैसे ही मुवित भी ऐसी नहीं हो 
सकती जिसका आदि तो है, पर अन्त कभी नहीं होगा । वस्तुतः पूर्वोद्धत 
बचनों में मुक्ति से पुनरावत्ति के लिद्धान्त का किंचित्‌ भी विरोध नहीं 
है। प्राचीन ऋषियों के कथन की शैली को ठीक-ठोक़ न समककर ग्र्थे 
का अनर्थ हो जाता है । 
मीमांसा के 'न हि निन्‍्दा निन्दितुं प्रवत्तंतेडपितु विधेयं स्दोतुम्‌' 
इस न्याय का अन्यत्र व्याख्यासहित उल्लेख हो चुका है । तदनुसार 
अपशवो वोउन्ये गो अर्वेभ्य:' इत्यादि वाक्य का गो-अ्रश्व से भिन्‍न 
पञुग्रों के पशुत्वभाव के प्रस्याषन में तात्पयं नहीं है, श्रपितु अ्रन्य पशुओं 
की अपेक्षा गो-अ्रश्व की प्रशंता,कैरना मात्र ग्रभीष्ट है। इसी प्रकार 
'न च पुनरावत्तंते' श्रादि का तात्यँं/मुंक्ति से पुनरावृत्ति के निषेध में 
नहीं है, अपितु मुक्ति के पूर्णकाल-पर्यन्‍्त॑/जीव मुित में रहता है, अर्थात्‌ 
बीच में नहीं लौटता-यह तात्पय है | दर्शन,&उपनिषद्‌ , गीता आदि में 
जहाँ कहीं इस प्रकार के वाक्य मिलें वहाँ उनकान्यही अ्रभिप्राय सम करना 
चाहिए। 
मीमांसा के सर्वत्वमाधिक।रिकम' (१।२।१६ ) इस सूत्र के अनुसार 
इसे दूसरे रूप में भी समझा जा सकता है। ब्राह्मण-वचन है--पूर्णा- 
हुत्या सर्वानू लोकानवाप्नोति सर्वान्‌ लोकान्‌ जयति' इसपर विचार 
करके 'सर्वत्वमाधिकारिकम्‌' सूत्र से समाधान किया है कि पूर्णाहति से 
प्राप्त जितना फल है, उतना ही सर्वत्र यहाँ विवक्षित है। मीमांसा 
के इस अधिकरण के अनुसार उपर्युक्त वचनों का अर्थ इस प्रकार 
समझता चाहिए--उक्त बचनों में जो पुनरावत्तेन का निषेष किया 
है, वह ्रात्यन्तिक निषेध न होकर प्रकृत मुक्ति विषय से सम्बद्ध है, 
श्र्थात्‌ मुक्ति का जितना काल शास्त्रों में लिखा है उस काल के मध्य 
मुक्त जीव का संसार में पूनरावत्तेन नहीं होता । कभी पुनरावत्तेन नहीं 
होता, यह अभिप्रेत नहीं है । 
यह आवश्यक नहीं कि अत्यन्त” पद सत्र नितान्त अन्तहीनता 
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का वाचक हो । 'नाभावो विद्यते सतः” सत्‌ का अभाव नहीं होता । 
किसी पदार्थ का प्रादर्भाव ग्रथवा तिरोभाव होता है, उत्पत्ति या विनाश 
नहीं । अत्यन्तं दुःखमत्यन्तं सुखं वास्य वत्तेते! का इतना ही तात्पय॑ 
है कि इस मनुष्य को अ्रत्यधिक दुःख वा सुख है । महाकवि कालिदास 
जब “कस्यात्यन्तं सुखमुपनतं दुःखमेकान्ततों वा। नीचगंच्छत्युपरि च 
दशा चक्रनेमिक्रमेण” में ग्रत्यन्त शब्द का प्रयोग करते हैं तो उनका 
ग्भिप्रयय सुख-दुःख के नरनन्‍्तये से होता है । न्याय तथा सांख्यदर्शन के 
उक्त सूत्रों में अत्यन्त' पद अतिशय का बोधक है श्रौर उसका अभिप्राय 
बहुत काल तक' से अधिक कुछ नहीं । 

आचार्य शंकर ने छान्‍्दोग्य उपनिषद के उक्त सन्दर्भ (८।१५॥१) 
की व्याख्या करते हुए लिखा है कि “जबतक ब्रह्मलोक में स्थिति है 
तबतक जीव वहीं रहता है, अवधि की समाप्ति से पूर्व नहीं लोटता ।”' 
ब्रह्म तो अनादि है, ब्रह्मल्रोक भी सदा वत्तंमान रहता है, भ्रत: ब्रह्मलोक 
की आयु का तो प्रश्न हीं क़्हीं उठता । ब्रह्म का प्राप्त होना ही जीव 
द्वारा ब्रह्मलोक की प्राप्ति है,“अ्रत; यहाँ 'यावदायुषम्‌” शब्द ब्रह्मलोक 
में जीव के रहने की अवधि के बल्िए#ग्राया है । शंकर की व्याख्या से 
स्पष्ट है कि जबतक ब्रह्मलोक में स्थिति का काल है, तवतक मुक्त 
ग्रात्मा का प्रत्यावत्तन नहीं होता । किन्तें रसिथतिकाल की समाप्ति पर 
आवत्तेन में कोई बाधा नहीं । छान्दोग्य के .ह्वितीय सन्दर्भ (४॥१५।५) 
की व्याख्या में भी शंकराचार्य ने इसी भाव को स्पष्ट करते हुए कहा 
कि “दिवयान से ब्रह्मलोक को प्राप्त हुए ज्ञानी आत्मा इस मानव-प्रावर्त्त 
(मनुसम्बन्धी सर्ग अथवा मानुषी मंथुनी सृष्टि) में नहीं लौटते ।”” 
इसकी टीका करते हुए आनन्दगिरि ने कहा है कि “यहाँ जो 'इमम्‌' 
विशेषण है इससे ज्ञात होता है कि मुक्तात्मा इस कल्प में नहीं लौटता. 
किन्तु कालान्तर में लौटता है ।/? छान्दोग्य (५।१०) का भाष्य करते 
हुए शंकराचाय पृवपक्ष प्रस्तुत करते हुए कहते हैं--''एक श्रुति कहती 
है कि ब्रह्म को प्राप्त हुआ जीव लौटता है, दूसरी श्रुति कहती है कि 
कल्प में नहीं लौटता--क्या इनमें परस्पर विरोध नहीं है ?” इसका 


१. यावद्‌ ब्रह्मलोकस्थितिः तावत्तत्रेव तिष्ठति, प्राक्ततो नावत्तंत इत्यथं: । 

२. एतेन प्रतिपद्यमाना गच्छन्तो ब्रह्म मं मानव॑मसनोसंबन्धिनं मनो: सष्टिलक्षण- 
मावत्त नावत्तंन्‍्ते । 

३. इममिति विशेषणादनावृत्ति रस्मिन्‌ कल्पे कल्पान्तर एवावृत्तिरिति सूच्यते । 
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समाधान करते हुए वे कहते हैं कि “यहाँ 'इमम्‌' विशेषण से स्पष्ट है 
कि मात्र इस कल्प में पुनरावृत्ति का निषेध किया है ।”' 

पुन: बृहद्‌ ० के अन्तर्गत ते तेषु ब्रह्मलोकेषु परा: परावतों वसन्ति 
न तंषां पुनरावत्ति: (६।२।१५) का भाष्य करते हुए ग्रात्रार्य शंकर 
ने लिखा--' अनेक संवत्सर पर्यंन्त वहाँ निवास करते हैं, ग्रर्थात्‌ ब्रह्मा 
के अनेक कलपों तक वहाँ रहते हैं । ब्रह्मसलोक को प्राप्त कर उनकी 
पुनरावृत्ति नहीं होती ।” बंकराचार्य ने यहाँ 'संवत्मसरानेकान (अनेक 
वर्ष ) तथा अनेकान्‌ कल्पान्‌' (अनेक कल्प) कहकर मुक्ति के नियत 
कालविशेष का स्पष्ट निर्देश कर दिया। वर्षों और कल्पों से निर्दिष्ट 
म॒क्ति निरवधि नहीं हो सकती । तब “न लौटने' का श्रर्थ अवधि में न 
लौटने” के अतिरिक्त अन्य कुछ नहीं हो सकता । इसी सन्दर्भ में झाचाये 
शंकर आगे कहते हैं--अस्मिन संसारे न पुनरागमन ('इह' इति 
शाखापाठात  गर्थात्‌ दूसरी शाखा में 'इह पाठ से यह स्पष्ट हो 
जाता है कि ब्रह्मलोक को७प्राप्त जीवों का प्रत्यागमन ) 'इस' संसार में 
नहीं होता । उपर्युक्त पाठ य॑जुर्वैद्यीय काण्व जाखा के शतपथ ब्राद्याण 
के अन्तर्गत बृहदारण्यकोपनिषद्‌ *क्रॉ,है,। परन्तु वाजसनेयिशाखा के 
शतपथ ब्राह्मण (१४।६।१।१८ ) में तेंपामिह न पुनरावत्ति:' यह 'इह' 
पदघटित पाठ है| इसका स्पष्टीकरण कस्ते हुए घंकराचार्य लिखते 
कि “यदि मुक्तात्मा का कभी न लौटना अभिपष्रेक्त हो, तो 'इह पद का 
प्रयोग व्यर्थ हो जाए ।” इस प्रसंग का उपसंहार करते हुए शंकराचार्य 
ने लिखा कि “इस कल्प के अ्रनन्तर पुत्तरावृत्ति जानी जाती है ।* इस 
प्रकार दर्शनों, उपनिषदों औ्रौर उन पर आधारित गीता आदि ग्रन्थों में 
जहाँ-जहाँ मक्लि से अनावृत्ति का प्रसंग मिले, वहाँ-वहाँ 'मक्ति के लिए 
नियत ग्रवधि में पुनरावृत्ति नहीं होती यही तात्वये समझना चाहिए । 

वेदान्त दर्शन में 'अनावृत्ति: शब्दात्‌' (४॥४।२२) का अर्थ भी यही 
समभना चाहिए कि दणब्दप्रमाण से 'मक्ति की ग्रवधि में! अनावृत्ति 


१. न च पुनरावत्तन्त इतीम॑ मानवमावत्तंन्त इत्यादि श्र्‌तिविरोध इति। इस 
मानवमिति विशेषणात तेषामिह न पुनरावत्ति रस्तीति। | 

२. पराः परावतः प्रकृष्टा: समा संवत्सरानेकान वसन्ति। ब्रह्मणो$नेकान कषपान 
वसन्तोत्यथ: । तेषां ब्रह्मलोक॑ गतानां नास्ति पुनरावृत्ति: ॥॥ 

रे. यदि हि नावत्तंन्‍त एवं इह ग्रहणमनर्थकमेव स्यात्‌ । 

४. तस्मादस्मात्कल्पादृध्व श्रावृत्तिगंम्प्ते । 
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सिद्ध है । अनावृत्ति का जो अर्थ श्रुति को मान्य है, वही ब्रह्मसूत्र को 
भी स्वीकार्य है, श्रर्थात्‌ मुक्ति की नियत अ्रवधि में, अथवा इस कल्प 
में, अथवा इस मानुषी (मंथनी) सृष्टि में मुकतात्मा का पुनरागमन 
नहीं होता । लोक में किसी व्यक्ति को सेवा में स्थिर या स्थायी करने 
का यह अर्थ कदापि नहीं होता कि अब वह मृत्युपर्यन्त सेवा से मुक्त 
नहीं किया जाएगा। इसका तात्पर्य इतना ही होता है कि उसे सेवा- 
निवृत्ति के लिए नियत ग्रायु (५५-६० ) से पूर्व नहीं हटाया जा सकेगा । 
इसी प्रकार आजीवन कारावास का भ्रभिप्राय यही होता है कि दण्डित 
व्यक्ति को आजीवन कारावास की नियत अश्रवधि (प्राय: २० वर्ष ) तक 
कारागार में रहना होगा, यह नहीं कि ञ्रव वह मृत्युपयंन्त कभी जेल 
से बाहर नहीं आएगा । 
शब्दप्रमाण की दृष्टि से वेद का प्रामाण्य सर्वोपरि है, अ्रतः इस 
सन्दर्भ में ऋग्वेद के निम्न भन्त्र द्रष्टग्य हैं-- 
कस्य नूनं कतमस्यामृतानां मनामहे चारू देवस्थ नाम । 
को नो मह्या अ्रदित॑ये .छुनर्दात्‌ चितरं च दृशेयं मातरं  ॥॥ 
अग्नेवय प्रथमस्पाम्‌्ताज्ञां,"्सनामहे चारू देवस्यथ नाम। 
स नो मह्य्रा पुनर्दात्‌ अ्रद्तिये पितरं च दुश्ेयं मातरं च्‌ ॥ 
“० १।२४।१,२ 
प्रशन--हम लोग किसका पवित्र नाम॑.जानें ? कौन नाशरहित 
पदार्थों के मध्य में वत्तमान्‌ देव प्रकाशस्वरूप है जो हमें मुक्ति का सुख 
भुगाकर पुन: इस संसार में जन्म देता है और माता-पिता का दर्शन 
कराता है ? 
उत्तर--हम उस प्रकाशस्व॒रूप अनादि सदाम्‌ क्‍त. परमात्मा का 
पवित्र नाम जानें जो हमें मुक्ति का आनन्द भुगाकर पुनः इस संसार में 
जन्म देता और माता पिता के दर्शन कराता है । 
'प्रमाणं परम श्रुतिः--वेद के इन मन्त्रों में मुक्तात्माओं की पुनरा- 
वृत्ति का स्पष्ट उल्लेंख है । 
अवतारवाद में विश्वास रखनेवाले के मत में तो स्वर्यों परमेश्वर 
अनेक बार शरीर धारण करके पृथिवी पर अवतरित होते हैं। यदि 
स्वरूपतः कभी जन्म न लेनेवाला नित्यमुक्त परमात्मा समय-समय पर 
शरीर धारण कर सकता है तो असंख्य बार जन्म-मरण के चत्र में 
फेंसनेवाले जीवात्मा का मनुष्यरूप में पुनर्जन्म क्‍यों नहीं हो सकता ? 
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अद्वेतवाद के अनुसार जन 


न्म-मरण के चत्र में फँसने से पूर्व वत्तमान 
हारोरधारी जीवात्मा 


ब्रह्म ही था अथवा ब्रह्म में लीन था। कारण 
कुछ भी रहा हो, एक समय आ्राया जब वह जीवरूप होकर अथवा ब्रह्म 
के अंश के रूप में शरीर धारण करके संसार में आरा गया और जन्म-म रण 
के आवत्त मान चक्र में फँस गया । जब एक वार ऐसा हो गया तो फिर 
क्यों नहीं हो सकता ? इस प्रकार अद्वेत सिद्धान्त के अनुसार भी मुक्त 
जीव के मोक्ष से प्रत्यावत्तंन की सम्भावना बनी रहती है । 

मुक्ति से लौटनेवाला जीव ब्रह्म नहीं हो सकता-- 

न ब्रह्मात्मक्यं पुनरावत्ते: ॥७६॥ 

जीव-दब्रह्म एक नहीं, (मुक्ति से) पुनरावृत्ति होने से । 

मोक्ष से प्रत्यागमन मानने पर जीव-ब्रह्म के ऐकात्म्य का सिद्धान्त 
स्वतः खण्डित हो जाता है। यदि अविद्योपाधि के कारण ही जीवात्मा 
का अस्तित्व है श्रौर उसके.दूर हो जाने पर तथाकथित जीव ब्रह्मरूप 
हो जाता है, तो उसका पुलै;«जीवरूप होकर देह धारण करना कँसे 
संगत हो सकता है ? जो नर्दियाँ:एक वार समुद्र में मिल जाती हैं वे 
फिर कभी उससे बाहर निकलकर॑नहीं,बहतीं । यदि साक्षात्कार होने 
पर जीवात्मा का सरित्सागरवत्‌ ब्रह्म॑ में बिलय हो जाना अ्रथवा उसके 
साथ तादात्म्य हो जाना मोक्ष है तो उसक ब्रर-बार जीवरूप में देह 
धारण करना सम्भव नहीं । जो बार-बार गअविद्याश्में ग्रस्त होकर शरीर 
धारण करता है भ्रोर मुक्त हो जाने पर भी संसार में लौट आ्ाता है, 
वह जीव ही हो सकता है, ब्रह्म नहीं। मुक्ति से पुनरावृत्ति के साथ 
'जीवो ब्रह्म व नापर:' का सामञ्जस्य नहीं हो सकता । 

मुक्ति से पुनरावृत्ति न मानने पर प्राप्त होनेवाले दोष का उल्लेख 
करते हैं-- ह 

प्रत्यावत्तेनाभावे संसारसमुच्छेदः जीवानां निःशेषत्त्वात्‌ ॥८०॥ 

पुनरावृत्ति न होने पर संसार का उच्छेद हो जाएगा, जीवों के शेष 
न रहने से । 

यदि आत्माओश्रों की बराबर मुक्ति होती रहे और उनमें से कोई कभी 
लोटकर न आए, तो एक दिन संस्तार का उच्छेद हो जाएगा, क्‍योंकि 
चाहे कितना ही बड़ा धनक्रोष क्‍यों न हो, निरन्तर कम-ही-कम होने 
पर कभी-न-कभी समाप्त हो जाता है। किन्तु श्राज तक संसार का 
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श्रत्यन्त उच्छेद नहीं हुआ | प्रवाह से श्रनादि सृष्टि की रचना प्रत्येक 
कल्प में होती है। यह क्रम अ्रनादि काल से अनन्त काल तक निर्बाध 
रूप से चलता रहता है । प्रयोजन के बिना प्रवृत्ति नहीं होती । प्रयोजन 
का लक्षण है--जिस अर्थ को लक्ष्य कर कोई प्रवृत्त होता है वह ग्रर्थ 
प्रयोजन कहाता है।' इस प्रकार परमेश्वर द्वारा बार-बार सृष्टि-रचना 
का भी कोई-त-कोई प्रयोजन है। वह प्रयोजन “तच्च भोगापवर्गार्थ 
पुरुषस्य इस सूत्र में स्पष्ट कर दिया गया है। स्पष्ट है कि जीव के 
निमित्त ही बार-बार सृष्टि की रचना होती है! तब, यदि सृष्टि प्रवाह 
से अ्रनादि है तो जीवात्मा की मुक्ति भी प्रवाह से अ्रनादि माननी होगी । 
जीव के मोक्ष में जाकर प्रत्यावत्तंन होने में ही यह सम्भव है। 

यह कहा जा सकता है कि सृष्टि के लिए जीव की. अपेक्षा है--इस 
तके से मुक्तात्माओों के मुक्ति से पुनरावत्तंन की श्रावश्यकता सिद्ध नहीं 
होती । जीवात्माश्रों*के न लौटने पर संसार का उच्छेद नहीं होगा, 
क्योंकि मुकतात्माश्रों के रैथान प्रर नये जीव उत्पन्न करके सृष्टिक्रम को 
चालू रक्खा जा सकता है। सँैक्रेशकितमान्‌ होने से परमेश्वर ऐसा करने 
में समर्थ है। परन्तु परमेश्वर के सैब्शक्तिमान्‌ होने का यह अर्थ कदापि 
नहीं है कि वह जो चाहे कर सकत। हैं।«स॒वेशक्तिमान्‌' होने का इतना 
ही तात्पयं है कि परमेश्वर को अपने करक्ततैत्ैय कर्मों को करने में अन्य 
किसी के साहाय्य की अपेक्षा नहीं होतीं। जीवों के भोगापवर्ग की 
व्यवस्था करना परमेश्वर का काम है, जीवों को उत्पन्न करना नहीं । 
यदि दुर्जनतोषन्याय से परमेश्वर द्वारा जीवों का उत्पन्न होना मान 
लिया जाए तो इन जीवों का अनादि न होने से अनित्य होना स्वतः 
सिद्ध है, क्योंकि जो उत्पन्न होता है उसकी मृत्यु अवश्यम्भावी है और 
जब जीव ही अनित्य हो गया तो उसकी मुक्ति कैसे नित्य होगी ? फिर, 
जीवों की उत्पत्ति में कारण क्‍या होगा ? जीव के न रहने पर दो ही 
पदार्थ शेष रह गये-- ईश्वर और प्रकृति । सर्वेव्यापक, सर्वज्ञ, सर्व- 
शक्तिमान्‌ एवं नित्यम॒क्त परमेश्वर में से एकदेशी, अल्पज्ञ, अल्पशक्ति 
एवं जन्म-मरण के बन्धन में पड़नेवाले जीव की उत्पत्ति की कल्पना 
कैसे की जा सकती है ? इसी प्रकार जड़ प्रकृति से चेतन तत्त्व जीव की 
उत्पत्ति भी असम्भव है। व॒स्तुतः अनुच्छित्तिधर्मा--अविनाशी जीव 


१. यमर्थमधिकृत्य प्रवत्तंते तत्प्रयोजनम्‌ । 
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की उत्पत्ति सम्भव नहीं। मुक्ति से पुनरावृत्ति मानने में ही समस्त 
समस्याओं का समाधान निहित है । 

ग्रागे साधम्य-वधम्य से अन्वथ-व्यतिरेक का विवेचन किया है-- 

श्रन्वयव्यतिरेकभावतो व्याप्यव्यापकयो भिन्ना भिन्‍नत्वम्‌ ॥८१॥। 
न अन्वय-व्यतिरेक भाव से व्याप्य-व्यापक में भिन्‍नता-अभिन्‍नता दोनों 

| 

यदि दो पदार्थ वास्तव में एक हों तो उनमें परस्पर व्याप्य-व्यापक 
सम्बन्ध नहीं घट सकता । भ्रवकाश के बिना मूत्तं द्रव्य नहीं रह सकता । 
घर बनने से पूर्व लोहा, लकड़ी आदि भिन्‍न-भिन्‍न देश में रहते हुए भी 
आकाश में रहते हैं। घर बन जाने पर भी आकाश में स्थित रहते हैं । 
कालान्तर में घर के नष्ट हो जाने पर भी ये सब पदार्थ आकाश में 
बने रहते हैं। इस प्रकार तीज काल में ये पदार्थ आकाश से बाहर नहीं 
होते | इस प्रकार अन्यवभाव्र से देखने पर ग्राकाश और मूत्त द्रव्य एक 
हैं, तथापि आकाश के विभुत्व*सुक्ष्मत्व, अरूपत्व आ्रादि गुण और मूत्त 
के परिच्छिनन, दृश्यत्व आदि गुणफरम्रे*ब्रेधम्यं होने ग्र्थात्‌ स्वरूप से 
भिन्‍न होने से व्यतिरेकभाव से देखने प्रर आकाश और मूत्तें द्रव्य 
एक-दूसरे से पृथक हैं। इसी प्रकार जीबॉज््माा परमात्मा से भिन्‍न भी 
है और अभिन्‍न भी । जीवात्मा निरपेक्ष ब्रह्म कौल्ग्रंश नहीं हो सकेता, 
क्योंकि परब्रह्म देश व काल की परिधि से परे होने के कारण अंशरहित 
अर्थात्‌ अखण्ड है | वह परब्रह्म का परिवरत्तित रूप भी नहीं हो सकता, 
क्योंकि परब्रह्म निविकार है। वह ईश्वर की कृति भी नहीं हो सकता, 
क्योंकि स्वरूप से नित्य है। इसके साथ वह परब्रह्म से भिन्‍न भी नहीं 
हो सकता, क्योंकि सब ब्रह्म के अन्दर समाया है और ब्रह्म सबमें झ्ोत- 
प्रोत है। वस्तुतः ब्रह्म के आकाशवत्‌ निराकार तथा सर्ववब्यापक होने 
से जीव और पथिवी आदि समस्त द्रव्य तीनों काल में उससे अभिन्न 
हैं, क्योंकि वह सबके भीतर भी है और वाहर भी । यदि वह जीवात्मा 
तथा जगत्‌ से सर्वंथा भिन्‍न होता तो वह सव्वंव्यापक न हो सकता । 
तब वह भी वेसे ही परिमित परिमाण का होता जैसे जीवात्मा और 
जगत्‌ । समस्त जड़-चेतन के व्याप्य होने और ब्रह्म के उन सबमें व्यापक 
होने से कुछ भी उससे भिन्‍न नहीं है, किन्तु स्वरूप से भिन्‍न होने के 
कारण वे ब्रह्म से तद्रप भी नहीं हो सकते । अन्वय के साथ जबतक 
व्यतिरेक न रहे, तबतक पदार्थों का यथार्थज्ञान नहीं हो सकता, क्योंकि 
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संसार में कोई भी पदार्थ ऐसा नहीं जिसमें सग्रुण-निर्गुणता, अन्वय- 
व्यतिरेक, साधम्य॑-वेधम्यं तथा विशेष्य-विशेषण भाव न हो । 

निम्बाक के अनुसार भेद और अभेद दोनों यथार्थ हैं। जीवात्मा 
तथा जगत्‌ ब्रह्म से भिन्‍न हैं, क्योंकि उनके स्वरूप तथा गुण ब्रह्म के 
स्वरूप तथा गुणों से भिन्‍न हैं । वे ब्रह्म से अभिन्‍न हैं, क्योंकि वे अपने 
अस्तित्व को स्थिर नहीं रख सकते और सव्ंथा ब्रह्म के ऊपर आश्रित 
हैं। भेद पृथकत्व का तथा आश्रित अ्रस्तित्व का द्योतक है (परतन्त्र- 
सत्ताभाव:) और गअभेद स्वतन्त्र अस्तित्व के अ्रभाव का द्योतक है 
(स्वतन्त्रसत्ताभाव:) । भेद तथा एकत्व दोनों एकसमान यथार्थ हैं। 
जो भिन्‍न है वह एकात्म भी है।' जीव, जगत्‌ और ईश्वर इन तीन 
तत्त्वों का पारस्परिक सम्बन्ध नितान्त एकत्व अश्रथवा ग्रभेदपरक नहीं 
है, क्योंकि इस प्रकार के मत को मानने से उपनिषदों के उन असंख्य 
वाक्‍्यों का विरोध होगी जिनमें पारस्परिक भेद को बलपूर्वक स्पष्ट 
किया है। इसके साथ ही (भिन्न-भिन्न तत्त्वों के स्वरूप तथा गुएणों में 
सामञ्जस्य भी न हो सकेगाओर यह भी नहीं कहा जा सकता कि उक्त 
तीनों तत्त्व परस्पर सर्वंथा भिन्‍न #ैं,।क्योंकि ऐसा कथन उपनिषदों के 

अन्तर्गत एकात्मपरक साक्ष्य से भागन्ना|होग।।। प्रस्तुत सूत्र के आधार 

पर इस भेदाभेद की व्याख्या सम्भव है। 

अगले सूत्र के द्वारा जीव तथा ब्रह्म॑ं के तादात्म्यमाव को स्पष्ट 
किया है-- 

ब्रह्मात्मनो: तादात्म्यं देहात्मभावेन ॥८२॥ 

शरीर एवं आत्मा की भाँति जीव तथा ब्रह्म में तादात्म्य है । 

जीवात्मा की शरीर से भिन्‍न सत्ता है--वह शरीर के संघातमात्र 
से उत्पन्त चेतना नहीं है श्रौोर न शरीर के न रहने पर उसकी मृत्यु 
होती है। फिर भी दोनों में ऐसा तादात्म्य है कि शरीर के मरने-- 
शरीर से जीवात्मा के निष्क्रमण को मनुष्य की मृत्यु समझ लिया जाता 


१. '॥6 ठांलिशार6  शंशां१65 ठांपगाए। थात 0&ुलावला €ंशला०8 
(एथशा(35849॥392), थात ॥0-तालिशा०९ अंशा65 (06 
प्राए05ंणं।ए  णी ग्रात॑दकुआतलशा छांह्रद्या०८.. ($फ्रक्वाधाा958(8- 
छाबरएथा))- ॉलियाल्ट कात 009 वाल 900 व्वूपथाए उ९ा, 0 
जा 5 ताशिया( 45 ४50 40थ009]. 

-नरिताद्योतांधाना : वाताआ 20॥050979, ४०0. ॥], ?. 753-54 
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है। देहांगों में दोष आने पर मनुष्य कहता है--'मैं' भ्रन्धा हो गया हूँ 
'मैं' बहरा हो गया हूँ, इत्यादि । वस्तुतः अन्धा या बहरा शरीर होता 
है, मैं श्र्थात्‌ आत्मा नहीं । तथापि दोनों में तादात्म्यभाव होने से शरीर 
में होनेवाले विकारों को आत्मा पर आरोपित कर लिया जाता है । 
जीवात्मा अणु --परिच्छिन्न होने के कारण शरीर के एक देश में स्थित 
हुआ अपने सामथ्य से समस्त शरीर का संचालन एवं नियन्त्रण करता 
है । इस प्रकार दरीर तथा जीवात्मा में तादात्म्यभाव माना जाता है। 
परमात्मा सृष्टि के कण-कण में ओतप्रोत है । श्ौपचारिक रूप में कहा 
जा सकता है कि समस्त चराचर जगत्‌ परमात्मा का शरीर है ।' जिस 
प्रकार शरीर के परिवत्तनों ग्रथवा विकारों से झ्रात्मा में विकार नहीं 
आता, उसी प्रकार भौतिक जगत्‌ के परिवत्तेनों अथवा विकारों का 
परमात्मा पर कोई प्रभाव नहीं पड़ता । ईश्वर समस्त संसार में इतनी 
पूर्णता के साथ व्याप्त हैक वह संसार से पृथक प्रतीत नहीं होता । 
ईश्वर का उसमें वास होने से ज़ीवात्मा भी परमात्मा का शरीर है। 
उन्हें एक-दूसरे से पृथक नहीं कियां.जी सकता | इन भ्र्थों में भ्रर्थात्‌ 
व्याप्य-व्यापक रूप में जीवात्मा तथा परमात्मा में तादात्म्य कथन किया 
जा सकता है। तथापि इस तादात्म्य से तात्पयं एकत्व नहीं है, क्योंकि 
यह मात्र औपचारिक हैं ।' 

यदि आत्मा तथा परमात्मा में भेद न होता तो हम यह भी कंसे 
कह सकते थे कि वे एक-दूसरे के समान हैं, क्योंकि उपमा अथवा उत्प्रेक्षा 
सदा दो के बीच होती है। धर्मंशास्त्रों में ऐसे अनेक वाक्य आते हैं 
जिनमें सन्‍्तों द्वारा परमात्मा को प्राप्त कर लेने पर अन्य लोगों को बसा 
करने की प्रेरणा की गई है। जब उपासक समाधि में बंठकर निरपेक्ष 
आनन्द का अनुभव करता है तो उसे ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य कुछ नहीं 
दिखाई पड़ता । उस अवस्था में इन्द्र द्वारा कथित 'मेरा ध्यान करो” 
अथवा वामदेव की घोषणा 'मैं मनु हूँ, मैं सूर्य हँँ आ्रादि की व्याख्या में 
१. स्वव्यतिरिक्तचेतनाचेतनवस्तुजातं स्वशरीरमिति, स एव निरुपाधिकद्शारीर 

श्रात्मा ।---रामानुज ब्रह्मसूत्र श्रीभाप्य, १।१।१३ 
२. तुलना करें-- 

मुझमें समा जा इस तरह तन-प्राण का ज्यूं तौर है। 

जिससे न फिर कोई कहे में श्र हूँ तृश्रौर है॥ 


मन तो शदम तो मन दादी मन तन शदम तो जाँ शदी । 
ता कस न गोयद बाद अजी मन दीगरम तो दोगरी॥ 
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रामानुज ने कहा है कि इससे इस मत की पुष्टि होती है कि ब्रह्म सबकी 
अन्तरामा है,' क्योंकि अ्रनन्त सबके अ्रन्दर निवास करता है, इसलिए 
उसे व्यक्तिविशेष में भी निवास करनेवाला कहा जा सकता है । 

देहात्मभाव से तादात्म्य की पुष्टि में अन्य प्रमाण प्रस्तुत करते 
कप 

प्रनुप्रविष्टो ब्रह्म ॥॥८३॥ 

पीछे प्रविष्ट होनेवाला ब्रह्म है । 

सूत्र में कतिपय उपनिषद्‌्-वाक्यों की ओर संक्रेत किया है जिन्हें 
देखकर आपातत: ब्रह्म के जीवरूप में संसार में प्रविष्ट होने का आभास 
होता है। तंत्तिरीय उपनिषद्‌ में कहा है कि “जगत्‌ को उत्पन्न करके 
वही ब्रह्म जीवरूप होकर संसार में प्रविष्ट हुआ ' (तत्सृष्ट्वा तदेवानु- 
प्राविशत्‌--ब्रह्म वल्ली ६ )। इसी प्रकार छान्‍्दोग्य (६।३।२) में कहा है 
कि “मैं जगत्‌ और झरीर को रचकर उसमें जीवरूप में प्रविष्ट हो 
नामरूप की व्याख्या करता हूँ (अ्नेनात्मना जीवेनानुप्रविश्य नामरूपे 
व्याकरवाणि ) । किन्तु उपनिषदों/की इन उक्तियों में अनु” (१३चात्‌) 
उपसर्ग पर ध्यान देने से सारी अत्ति दूर हो जाती है। प्रवेश” के 
पश्चात्‌ ही अनुप्रवेश' होता है। इससें-स्पष्ट है कि पहले एक प्रविष्ट 
हुआ, तदनन्तर दूसरा । 'पहले' और 'पीछे” प्रवेश होने से द्वेत स्वयं सिद्ध 
है | शरीरं प्रविष्टो जीवो जीवमनुप्रविष्टः ईश्वर: अपनी व्यवस्था के 
ग्रनुसार शरीर में जीव को प्रविष्ट कराके परमेश्वर जीव के भीतर 
प्रविष्ट होता है। 'सहार्थ' में तृतीया विभक्ति है--'अनेन जीवात्मना 
शरीर प्रकिष्टेन सह त॑ जीवमनुप्रविश्याहमीश्वरो नामरूपे करवाणि 
इत्यन्वय:: । इस प्रकार व्याप्य-व्यापक भाव से प्रवेश करनेवाला 
तथा जिसमें वह प्रविष्ट होता है--उन दोनों का पृथकत्व निश्चित है । 
परमात्मा प्रत्येक तत्त्व में सदा-सर्वेथा प्रविष्ट है--व्याप्त है । इसलिए 
उसका ऐसा प्रवेश सम्भव नहीं कि पहले वहाँ न रहा हो औ* सर्ग के 
पश्चात्‌ वहाँ आया हो । ऐसा मानने पर सर्वव्यापक एवं सर्गन्तर्यामी 
स्वरूप नष्ट हो जाता है, क्योंकि लोक में ऐसा कहीं नहीं देखा जाता 
कि सर्वव्यापक तत्त्व पहले कहीं न रहा हो और बाद में वहाँ प्रवेश करे। 


१. सर्वान्तरात्मत्वम्‌ ।--श्रीभाष्य १।१।३ १ 
२. प्रवेशानन्तरमनुप्रवेशः ।+--अ० त० द० ७।६४ 
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यहाँ प्रकारान्तर से इससे पूर्व के सूत्र में कथित देहात्मवत्‌ जीव-ब्रह्म के 
तादात्म्यभाव की पुष्टि की गई है। जो पहले से ही सर्वत्र वत्तमान है 
(समवर््तताग्रे) ऐसे सवेग्यापी परमेश्वर के कहीं प्रवेश का--पहले या 
पीछे-प्रश्न ही नहीं उठता । इसलिए यहाँ यह सब श्रौपचारिक रूप में 
कथित समभना चाहिए। 

कार्योपाधि से ब्रह्म का जीवरूप होना तथा कारणोपाधि से उसका 
ईश्वररूप होना भी उपपन्न नहीं होता | एतद्विषयक आपत्ति प्रस्तुत 
करते हुए उसका समाधान अगले दो सूत्रों में किया है-- 


न कार्यकारणोपाधिभ्यां जीवेश्वरो ब्रह्मण्यज्ञानाभावात्‌ ॥८४॥ 

कार्यका रणोपाधि से जीव तथा ईश्वर की सिद्धि नहीं होती, ब्रह्म 
में अ्ज्ञान न होने से । 

“संक्षेपशारी रक' का वचन है कि कार्योपाधि से ब्रह्म जीवरूप तथा 
कारणोपाधि से ईश्वररूप हों जाता है ।' यहाँ प्रश्न उपस्थित होता है 
कि ब्रह्म को अपने अज्ञानी होने-कौ पता है या नहीं ? यदि उसे अपने 
ग्रज्ञानी होने का पता है तो अज्ञानी#होने का श्रर्थ ही क्या है ? यह 
कहना कि एक अज्ञानी पुरुष को अपने श्रज्ञोत्ती होने का पता है--सवे था 
हास्यास्पद तथा मूखंतापूर्ण है ? श्र यदि«उसे. अपने अज्ञानी होने का 
पता नहीं है तो वह ब्रह्म कहाने का अ्रधिका री नहीं-। इस प्रकार अद्वेत- 
वाद मात्र शब्दजाल बनकर रह जाता है। काये के अध्यास के परिणाम- 
स्वरूप जीव तथा कारण के अध्यास के परिणामस्वरूप ईश्वर की सिद्धि 
तभी हो सकती है, जब हम नित्यशुद्धबुद्धमुक्तस्वभाव ब्रह्म में श्रज्ञान की 
कल्पना करें। किसी भी अवस्था में कार्यरूप होने पर ब्रह्म परिणामी 
तथा अज्ञानी हो जाएगा । किन्तु ब्रह्म के विषय में ऐसी कल्पना नहीं 
की जा सकती । 

विपरीतज्ञानस्य च नित्यत्वशडू.-या ॥८५॥ 

और, विपरीत ज्ञान के नित्यत्व की शंका से [ब्रह्म जीव नहीं हो 
सकता ] । 

यदि अज्ञान के कारण ब्रह्म परिणामी होगा तो ब्रह्म के साथ अज्ञान 
भी नित्य हो जाएगा। ज्ञान का अ्रभाव अथवा भिथ्या ज्ञान दोनों गज्ञान- 
रूप हैं। प्रत्येक अवस्था में अज्ञान गुण है जो किसी द्रव्य के आश्वित 


१. कार्योपाधिरयं जीवः कारणोपाधिरीश्वरः ।---संक्षेपशा री रक 
[0|05://९.2/9॥5॥॥/7/3/% 


२६४ तत्त्वमसि 


रहेगा । यदि ब्रह्म में श्रज्ञान होगा तो गुण-गुणी का समवाय सम्बन्ध 
होने से न वह ब्रह्म को छोड़ सकेगा और न ब्रह्म उसको । ब्रह्म नित्य 
है, इसलिए उसका गुण होने से अज्ञान भी नित्य हो जाएगा । 

अद्वतमतानुसार ब्रह्म तथा ईश्वर नाम से अभिहित दो स्वतन्त्र 
सत्ताएँ हैं। ब्रह्म सवंथा निरपेक्ष एवं निष्क्रिय सत्ता है, जबकि ईइ्वर 
में कत्तृत्व होने से वह सृष्टि के व्यापार से सम्बद्ध है । वस्तुतः ब्रह्म 
तथा ईश्वर एक ही सत्ता के दो नाम हैं । अगले सूत्र में इस विषय का 
प्रतिधादन किया है-- 


ईश्वरो ब्रह्मव नापर: ।॥८६॥ 

ईश्वर ब्रह्म ही है, उससे भिन्‍न कुछ नहीं । 

शांकर मत में ब्रह्म के दो रूप हैं--एक परब्रह्म जो सवंथा निर्गुण 
है, और दूसरा अपर ब्रह्म जो माया की उपाधि के कारण बन जाता है। 
परब्रह्म सत्तामात्र है और,निविकल्प समाधि का विषय है। माया की 
उपाधि से बननेवाला अपरण्त्रह्व ईश्वर कहाता है जो सविकल्प समाधि 
का विषय है । परब्रह्म सृष्टि की&उत्पैत्ति ग्रादि के बखेड़े में नहीं पड़ता । 
माया से अभिभूत ब्रह्म का घटिया रूप ,ईशवर है । वही जगत का निमित्त 
तथा उपादानकारण है । मायारूपी अपनी:शक्ति (प्रकृति) के सहयोग 
से वह लोकों कीरचना करके उनका नियमन करता है।' इस प्रकार 
ईश्वर के रूप में ब्रह्म का संसार से सम्बन्ध है । 

बादरायण के वंदान्तसृत्रों में ब्रह्म का यह भेद कहीं उपलब्ध नहीं 
होता । ब्रह्मसूत्र का आरम्भ भअ्रथातो ब्रह्मजिज्ञासा' से होता है । इस 
प्रकार उसका प्रतिपाद ब्रह्म है । दूसरे सूत्र (जन्माद्यस्य यत: ) में उस 
ब्रह्म का लक्षण.किया है। दोनों सूत्रों को मिलाकर पढ़ने से स्पष्ट हो 
जाता है कि जिज्ञास्य ब्रह्म वही है_ जिसके द्वारा सृष्टि की उत्पत्ति- 
स्थिति-प्रलय होती है | शांकर मत के अनुसार तो यह लक्षण अपर ब्रह्म 
अर्थात ईश्वर का ठहरता है। परन्तु सूत्र में तो इस बात का संकेत तक 
नहीं है कि अ्रपर ब्रह्म अथवा माया की उपाधि से ईश्वर बना हुआ ब्रह्म 
सृष्टि की उत्पत्त्यादि का कारण है। यदि दुर्जनतोषन्याय से इसे माया 
की उपाधि से अध्यस्त ब्रह्म का लक्षण मान लिया जाए तो बादरायण 
ब्रह्मजिज्ञासु को अ्रध्यस्त ब्रह्म के बताने के दोषी होंगे। यह जल के 


न्‍ 
१. ब्रह्म व स्वशक्तिप्रकृत्यभिधेयम/श्रित्य लोकान्‌ सृष्द्वा नियन्तृत्वादीश्वरः । 
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प्यासे को मृगतृष्णिका की ओर भेज देने जैसा होगा । फिर, जैसे सीप 
में अध्यस्त चाँदी के ग्राभूषण नहीं बन सकते और रस्सी में अ्रध्यस्त 
साँप के बच्चे नहीं हो सकते, वैसे ही श्रतात्त्विक अ्रध्यस्त ब्रह्म से सृष्टि 
* की उत्पत्ति आदि नहीं हो सकती । 

जिस ब्रह्म से सृष्टि की उत्पत्ति हुई है उसी से शास्त्र की उत्पत्ति 
हुई है। सृष्टि को उत्पन्न करनेवाला और वेदादि शास्‍्त्रों का ज्ञान देने- 
वाला एक ही ब्रह्म है। यदि यह ब्रह्म वास्तव में माया से अभिभूत ब्रह्म 
है तो उससे प्रादुर्भूत वेद को स्वतःप्रमाण एवं निर्श्रान्‍्त कंसे माना जा 
सकता है ? वस्तुत: ब्रह्म तथा ईश्वर दो न होकर एक ही सत्ता के दो 
नाम हैं। एक होने पर भी परमात्मा को भिन्‍नत-भिन्‍न नामों से पुकारा 
जाता है।' यजुर्वेद में स्पष्ट घोषणा की है कि “वह पूर्ण पुरुष ब्रह्म अग्नि, 
वायु आदित्य, चन्द्रमा, शुक्रत्बह्मय, अप तथा प्रजापति है। ये सब गौगिक 
“5ग्रुणनिमित्तक, कामिक--कर्मनिमित्तक तथा स्वाभाविक--स्वभाव- 
'निमित्तक नाम हैं । 'ईश्‌ ऐश्वर्य' घाँतु' स्रे .निष्पन्न होने से वह ईश्वर है। 
महान्‌-से-महान्‌ पर शासन करने के कारण भी वह ईश्वर कहाता है ।* 
सर्वाधार तथा सबका स्वामी होने के कार्ण>वह ईश्वर है । उपनिषद्‌ 
के अभ्रनुसार सर्वान्तर्यामी तथा सबकी बुद्धियों का प्रेरक होने से वह 
ईश्वर कहाता है ।* 'विष्णुसहस्ननाम' की टीका के अनुसार उसे ईश्वर 
इसलिए कहते हैं, क्योंकि वह सर्वशक्तिमान्‌ है। गीता के अनुसार 


१. इन्द्र मित्र वरुणमग्निमाहुरथों दिव्यः सुपर्णो गरुत्मान्‌। 
एक सद्ठिप्रा बहुधा बदन्त्यग्नि यम॑ मातरिश्वानमाहुः॥--ऋ० १।१६४।४६ 
पा 6 ९५९४ ० 6 म्राग005, 66 45 9 ०76 5पफा/थ7९ 0500. 
प्र्लनं$ 985 58060 ]079 3220 गञ 7॥6 २2४८१ ॥7 ॥॥6 0०0]0 शञा।ए 
प्रणात5-+हित्क्या] ६8098 एथाएत॥4 एकता जांगा 7739५9 9७७ 
ह25]460 85 “[॥6 88865 7476 [6 ()6 छा॥ए श््ञा0८७9- 
जाओ थाश्टाज्राशभा १९0॥05 १०0९० [704 
09५ 6४ ४४०००, ?. 28. 
« तदेवाग्निस्तदादित्यस्तद्वायुस्तदु चन्द्रमा । 
तदेव शुक्र तद ब्रह्म ता श्राप: स प्रजापति: ॥--यजु ० ३२।१ 
* य ईशते महतो महान्‌ ।-- यजु ० २०३२ 
: यो भृतः सर्वस्येश्वरो यस्मिन्त्सवं प्रतिष्ठितम्‌ ।-- अ० २।४।१ 
: श्रन्तर्यामित्वेन बुद्धिनियन्तृत्वादीश्वर:। 
* निरुपाधिकर्मश्वयंमसेतहहड)//(.2/3/5॥/0/93॥% 
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ईश्वर प्राणिमात्र के हृदय में विद्यमान है ।' इस प्रकार ग्रन्य अनेक 
नामों की भाँति ईश्वर भी परमेश्वर का एक नाम है, ब्रह्म से किसी 
ग्रन्य सत्ता का अथवा परकब्रह्मै के किसी घटिया संस्करण का नाम नहीं ।* 

उपनिषदों में ऐसे प्ननेक वाक्य हैं जिनमें ग्रापाततः अद्वेतवाद अथवा 
ब्रह्मात्मक्यवाद का प्रतिपादन किया गया प्रतीत होता है। परन्तु 
गम्भी रतापूवंक विचार करने पर इस भ्रम का निवारण हो जाता है। 
अगले कतिपय सूत्रों में ऐसे प्रसिद्ध सन्दर्भो पर विचार किया गया है। 
उन्हें देखने पर स्पष्ट हो जाता है कि इस भ्रान्ति के मूल में विद्वानों का 
पूर्वाग्रह से ग्रस्त होने के कारण विवेच्य सन्दर्भों को ठीक तरह न समभ 
पाना है। 


नोपनिषदामात्मकत्वे तात्पर्यंम्‌ ॥८७॥। 

आत्मा (जीवात्मा व परमात्मा ) का एकत्व सिद्ध करना उपनिषदों 
का तात्पय॑ नहीं । 

दर्शन में बुद्धितत्त्व प्रधानहोता है, क!व्य में रागात्मक तत्त्व। उप- 
निषदों में भावात्मक तत्त्व की प्रधानता होने से उनकी शली में आलं- 
कारिता होने के कारण लक्षणा तथा.ंयऊजना का प्राचुर्य है। परिणामत: 
दर्शनों तथा उपनिषदों में वस्तु का प्रस्तुतिकरण एक-दूसरे से भिन्‍न है। 
जब विशुद्ध दाशंनिक सिद्धान्तों को काव्य” का रूप दिया जाता है तो 
अभिव्यक्ति भावप्रधान हो जाती है। तक वहाँ पर मौन नहीं तो गौण 
ग्रवर्य हो जाता है। अतएव एक समाधिस्थ पुरुष जब अपने चरम 
लक्ष्य-ब्रह्मानन्द को प्राप्त कर लेता है तो उस अवस्था में उसका भावुक 


१. ईइ्वरः सर्व भूतानां हृहेशईर्जुन तिष्ठति ।--गीता १८।६१ 
२. पाल १७०१० ॥शा$ 6 लाक्रा।660 [0 ॥6 96 669 प्रात॑श परक्ाए 
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॥5 वृष्भा[65 रात छ0फढा5.. १३६४ ॥5 ॥299शभ्ाधात $ कराता 
९णाव्क्रा लिा९त 000 0०॥ग5 ०जावहलांगप5 गाब््]4॥0 * ० 
4 3॥. 7 5 6॥6 जाला #श्ञथाएला 0 (6 ५४९१३ ॥5र्था 
--+4000॥00 0॥09॥4 : छेशा।त॥, ॥96 706 ॥249शाक्षात 
एष हि खल्वात्मेशान: शम्भुभंवो रुद्र: प्रजापतिविश्वसूडः हिरण्यगर्भ: सत्य 
प्राणों हंसः शान्तो विष्णुर्नारायणो5क॑: सविता धाता सम्ना डिन्द्र इन्द्ुरिति । 
म०उ० ६।८ 
स ब्नह्मा स विष्णु: स रुद्रस्सो5क्ष रस्स परमः स्व॒राट्‌ । 
स इन्द्रस्स कालाग्निस्स चन्द्रमा:।--क० उ० ५।८ 
सर्वाण्पितानि नामानि परस्य ब्रह्मण: ।--विष्णुधर्मोत्तरपुराण, ३।१२३॥१ रे 
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हो उठना स्वाभाविक है। ग्रानन्दातिरेक की उस तीव्र अनुभूति में उसका 
ग्रपना व्यक्तित्व कुछ खो-सा जाता है। परमात्मा से अतिरिक्त ग्रन्य 
कुछ भी उसे नहीं सूकता । परमात्मा में वह इस प्रकार लीन हो जाता 
है कि तादात्म्य का अनुभव करते हुए वह कह जाता है कि वे दोनों एक 
हैं। भावात्मक एकता के उन क्षणों में यदि वह कह उठ 'मैं ब्रह्म हे 
तो उसे भावात्मक अभिव्यक्ति ही समभना चाहिए । विवाह-संस्कार के 
अवसर पर पति-पत्नी दोनों कहते हैं--“यदेतद्‌ हृदयं तव तदस्तु हृदयं मम 
यदेतद्‌ हृदयं मम तदस्तु हृदयं तव” | यहाँ भौतिक हृदयों के प्रत्यारोपण का 
प्रसंग नहीं है। यह दा म्पत्यसूत्र में बंधनेवाले दो व्यक्तियों के परस्पर अत्य- 
धिक प्रेम अथवा तादात्म्यभाव का द्योतन है । 'श्रात्मा वे जायते पुत्र: में 
भी यही भाव निहित है । जब पुत्र को दुःखी देखकर पिता दुःखी होता है 
तो इसका यह अर्थ कदापि नहीं होता कि वह अपने को पुत्र समभता 
है। पुत्र को ज्वरग्रस्त >जानकर वह अपने को ज्वरग्रस्त नहीं मानता । 
इसलिए उसे वही पीड़ा नहीं होती जो पुत्र को होती है। पुत्र का दुःख 
ज्वर से उत्पन्त होता है और(पिता>का दुःख पत्र के दुःख से । इसलिए 
पुत्र के दुःख से पिता के दुःखी होनेपर भी दोनों को एक नहीं माना जा 
सकता । वस्तुतं: उपनिषदों का अध्ययन अभिव्यक्ति की इस विशेषता 
को ध्यान में रखकर करना चाहिए, क्योंकि वहाँ इस प्रकार के वाक्य 
भरे पड़ हैं । 

महावाक्य के नाम से प्रसिद्ध कतिपय ऐसे सन्दर्भ भी हैं जिन्हें प्रकरण 
से काटकर उनका अर्थ करने पर जीव एवं ब्रह्म के एकत्व अथवा 
तादात्म्य का झाभास होता है। अगले सूत्रों में उनका संकेत करके पूर्वा- 
पर प्रसंग के अनुसार उनका अर्थ बतलाकर स्पष्ट किया है कि उनमें 
ब्रह्मात्मेक्य की गन्ध तक नहीं है । 

श्रहं ब्रह्मास्मीति ब्रह्मोक्तम्‌ ।८८॥। 

अहं ब्रह्मास्मि' यह स्वयं ब्रह्म की उक्ति है । 

बृहद्‌० के अन्तगंत 'अहं ब्रह्मास्मि' (मैं ब्रह्म हैँ) को जीवात्मा की 
उक्ति समभकर ही उसे जीव-ब्रह्म के ऐकात्म्य का प्रतिपादक माना 
जाता है। वास्तव में यह वाक्य ब्रह्म के संकल्परूप में कहा गया है। यह 
पूरा सन्दर्भ इस प्रकार है-- 

“ब्रह्म वा इदमग्र आसीत्‌, तदात्मानमेवावेत्‌-अहं ब्रह्मास्मीति। 

तस्मात्तत्सवेमभवत्‌ ।” “बृहद्‌ ४।१।१० 
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श्र्थात्‌-सर्ग से पूर्व केवल यह ब्रह्म था। उसने अपने-आ्रपको 
जाना कि मैं ब्रह्म हूँ । वही इस समस्त कार्यजगत्‌ का उत्पादक है । 
इसी सन्दर्भ में आ्रागे कहा गया है कि श्राज भी जो इस तथ्य को जान 
लेता है, वह वही हो जाता है ग्रर्थात्‌ वह भ्रानन्द से आप्लावित हो जाता 
है। इसके विपरीत जो उपासक, यह समभकर कि उसका उपास्य अन्य 
है, उस ब्रह्म से अन्य की उपासना करता है वह यथार्थ तत्त्व को नहीं 
जानता । इस पूरे सन्दर्भ को ध्यानपूर्वक देखने से स्पष्ट हो जाता है कि 
अहं ब्रह्मास्मि' कहनेवाला वह (तत्‌ ) है जो सर्ग से पूर्व विद्यमान था 
(इदमग्र आ्रसीत्‌ ) । निश्चय ही, सर्ग से पूर्व सबको अपने अन्दर धारण 
करनेवाला परमात्मा वत्तमान था (हिरण्यगर्भ: समवत्तताग्रे--यजु ० 
१३।४) । उपनिषत्कार ने अपनी विशिष्ट शैली के अनुसार यह वाक्य 
(अहं ब्रह्मास्मि) उसी ब्रह्म के द्वारा कहलवाया है। स्वयं उपासक 
जीवात्मा को यहाँ उपास्य ब्रह्म के रूप में नहीं कहा गया | वस्तुतः 
अहं ब्रह्मास्मि' का वक्‍ता स्वयं ब्रह्म है । 
यदि इस बाक्य को जीवॉत्मा/की उक्ति माना जाए तो वह मात्र 
ग्औपचारिक कथन होगा । ऐसी भावना किसी वाक्य अथवा वाक्यांश 
से आपा[ततः प्रतीत हो तो उसे ग्रतिशय भक्ति का उद्रेक जानकर औप- 
चारिक समभना चाहिए, वास्तविक नहीं । 'अनेकत्र ऐसे वर्णनों में 
उपासक द्वारा ब्रह्म को माता, पिता, भ्राती, सखा आदि. के रूप में 
सम्बोधित किया गया है जिसे यथार्थ नहीं माना जा सकता । 
प्रायः सुना जाता है--'मजञ्चा: क्रोशन्ति' अर्थात्‌ मञ्च पुका रते हैं । 
मञ्च तो जड़ हैं, उनमें पुकारने की सामथ्यें कहाँ ? इसलिए 'मज्च' 
का अर्थ यहाँ 'मञ्चस्थपुरुषा:' किया जाता है। जीव का ब्रह्म से साह- 
चर्य तथा संयोगसम्बन्ध है। जिस प्रकार प्रायः एक-साथ रहने और 
सहयोग करनेवाले दो व्यक्तियों को लोग 'दो शरीर, एक प्राण” अथवा 
वे दोनों एक ही हैं! कह देते हैं, इसी प्रकार जब जीवात्मा परमेश्वर 
का-सा गुण-कर्म-स्वभाव बनाकर समाधि अवस्था में उसका साक्षात्कार 
करते हुए ब्रह्मानन्द से श्राप्लावित होता है तब वह और ब्रह्म एक 
ग्र्थात्‌ परस्पर अ्रविरोधी हो जाते हैं। परन्तु इससे यह समभ लेना 
कि जीव और ब्रह्म वास्तव में एक हैं अथवा ब्रह्म से भिन्‍न जीवात्मा 
की अ्रपनी कोई सत्ता नहीं हैं, युक्तियुक्त नहीं होगा । यह वाक्य ब्रह्म 
के साथ जीवात्मा के अत्यधिक अथवा अव्यवहित सान्निध्य का द्योतक 
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हो सकता है, इससे ग्रधिक कुछ नहीं । इस प्रकार विचार करने पर 
अहं ब्रह्मास्मि' का थे 'अहं ब्रह्मस्थोईस्म' मानकर किया जाना 
चाहिए । 

साजात्यवेजात्यस्वग॒तभेदश्‌्न्यत्वादेकमेवा द्वितीयम्‌ ॥८६॥ 

सजातीय, विजातीय तथा स्वगतभेद से रहित होने से (त्रह्म ) 
ग्रद्वितीय है । 

एक वृक्ष अन्य वृक्षों से समानता रखता है, पत्थरों से श्रसमानता 
रखता है और उसके पत्तों, फूलों और फलों में विविधता पाई जाती 
है। इसी प्रकार एक मनुष्य दूसरे मनुष्य का सजातीय है तथा पश्चु, 
व॒क्षादि का विजातीय है | एक ही शरीर में स्थित श्राँख, कान, हाथ, 
पर आदि विभिन्‍न अंगों में जी भेद है वह स्वग॒तभेद है। जीवात्मा ब्रह्म 
का सजातीय है, क्योंकि दोनों चेतन हैं प्रौर श्रनेक बातों में एक-दूसरे के 
समान हैं । फिर भी ब्रह्मका अपना वेशिष्ट्य है जिसके कारण वह अपने 
सजातीय जीवसे भिन्‍न है जहाँ जीव श्नेक हैं, वहाँ ब्रह्म केवल एक है। 
कोई भी जीव ब्रह्म के समान नहीं है/ इसलिए ब्रह्म भ्रद्वितीय है। ब्रह्म के 
समान ग्रक्ृति नित्य है, किन्तु प्रकृति नित्य होते हुए भी जड़ तथा परिणामी 
है | प्रकृतिस्थ तत्त्व भी अनेक हैं। इसके विपरीत ब्रह्म चेतन, श्रपरिणा मी 
तथा एक है । इस प्रकार विजातीय प्रक्ृतिश्से भी ब्रह्म का वेशिष्टय है 
ओर परिणामत: वह अद्वितीय है। ब्रह्म निरवयव एवं अखण्ड है, 
इसलिए उसमें स्वगतभेद भी नहीं है । इस दृष्टि से वह अद्वितीय है । 
इस प्रकार छान्दोग्य (६।२।२) के अन्तर्गत 'एकमेवाद्वितीयम' में 
अद्वितीय शब्द से ब्रह्म का एक तथा अन्य समस्त पदार्थों से उसका 
विलक्षण होना सिद्ध होता है, ब्रह्म तर अन्य सबका ग्रभाव नहीं । 

अद्वितीय” विशेषण पद है। यह ठीक है कि विशेषण भेदकारक 
होता है,' परन्तु यह भी उतना ही सत्य है कि विशेषण प्रवत्तंक एवं 
प्रकाशक होता है । अद्वितीय” पद ब्रह्म का विशेषण है। व्यावरत्तंक 
धर्म के रूप में अ्रद्वत ब्रह्म को जीवों तथा अन्य वस्तुग्रों से पृथक करता 
है और प्रवत्तंक एवं प्रकाशक धर्म के नाते वह ब्रह्म के एक होने की 
प्रवृत्ति करता है। यदि किसी के सम्बन्ध में यह कहा जाए कि वह 
श्रद्वितीय विद्वान्‌ है तो इसका इतना ही अ्रभिश्राय है कि उसके समान 

१. व्यावत्तकं विशेषणं भवति। 
२. प्रवत्तक प्रकाशकमपि विशेषणम्‌ । 
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कोई विद्वान्‌ नहीं है. यह नहीं कि उससे भ्रतिरिक्त कोई अन्य विद्वान 
संसार में है ही नहीं । इसी प्रकार ब्रह्म को अद्वितीय कहने का इतना 
ही अ्रभिष्राय है कि सजातीय, विजातीय तथा स्वगतभेद से शबन्‍्य होने के 
कारण ब्रह्म के सदृश अन्य कोई नहीं है | ईश्वर के गुण अपने स्वरूप में 
निरपेक्ष हैं । वह हर प्रकार से पूर्ण है । उत्कर्ष में न कोई उससे बढ़कर 
है और न कोई उसके समान | अद्वितीय का यही तात्पर्य है। इसका 
यह ग्र्थ कदापि नहीं है कि ब्रह्म से भिन्‍न पृथिवी ञ्रादि जड़ पदार्थों तथा 
मनुष्य, पश्वादि का अस्तित्व ही नहीं है । 

ब्रह्म को 'एकमेवाद्वितीयम' कहकर उपनिषत्कार ने अथवंबवेद के 
एतद्विषयक मन्त्र को सूत्रबद्ध करके ब्रह्म के एक होने की पुष्टि की है।'* 
समूचे शरीर में एक ही आत्मा है जो उसका संचालत तथा नियन्त्रण 
फरता है। इसीलिए शरीर का कार्ये ग्रबाध रूप से चलता है। इतने 
विशाल तथा विलक्षण संसारु का व्यवस्थित रूप में संचालन इसीलिए 
सम्भव है, क्योंकि उसका स्वामी तथा नियामक 'एकमेवा द्वितीयम्‌' ब्रह्म 
है। यदि शरीर में एक से ग्रधिक जीबॉत्मा और ब्रह्माण्ड में एक से ग्नधिक 
परमात्मा होते तो संघर्ष ग्रनिवार्य होताओरर सवंत्र अराजकता होती । 

जगत्‌ में पाप-पुण्य प्रत्यक्ष हैं। यदि-ईइवर से भिन्‍न कोई सत्ता न 
हो तो पाप-पुण्य का दायित्व ईश्वर पर ही.हींगा । वही पाप-पुण्य का 
कर्त्ता और वही उनके फल का भोवता होगा । यदि पाप-पुण्य से ईश्वर 
को बचाने के लिए अविद्या या माया की* ग्रथवा फ़ारस के पुराणशास्त्र 


१. न द्वितीयों न तृतीयइ्चतुर्थों नाप्युच्यते। न पञझ्चमो न षष्ठ: सप्तमों 
नाप्युच्यते । नाष्टमो न नवमो दश्मो नाप्युच्यते । 
स्‌॒ एक एवं वदेक एव ॥ अ० १३।४।१६-२० 

२. पतिरेक भ्रासीत्‌ । 

3. १४७५४ ॥85$ 06 (9४० 9707&०065 छा '/#५४धवा (आवरण) 607 
#078 ॥6 07, ॥॥0 '५४॥६४॥०७०७/ (विक्षेप ) 07 775780978$९॥(78 
॥0.. (5०६ ४८०७॥६४५४४३ 9) ५/४॥॥७ (6 #756 5 ग़लाल व684॥0ा 0: 
[090086, [6 $९९००॥० 5$ छ०0॥आराए6 8थाशबवाणा 0 शा0- ४6 
70 0०7ए 60 70 एशा०शांए७ ॥6 89506 फैपा ए९ 3ुएाशीलात 
50748 ९(४6 ॥ ॥5 9]806. 0/8५8 ९४०]५९5४ 8 एशा९५ 0 वक्65 
क्षात 08 शरण, ग॥ पीला 099 45 6 9840 07 [6 
प्रा।ंशश$6- व 8(50 ०07068]5$ (6 €ा॑€ा43| डिद्यागन्षा। प्रातक्षा 5 
-8227629/6 0797765 870 0॥75. 

न_-रिबरताबांतांगाशा : वाताक्षा 2]0509/9, ५०. 7, ९. 574 
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तथा इसलाम व ईसाई मत के अनुसार पाप के जनक या प्रेरक के रूप 
में शुतान की ऋलपना की जाए तो ईश्वर और शैतान के बीच निरन्तर 
संघर्ष के साथ-साथ द्वंत की स्थापना हो जाएगी । यहृदियों के पैगम्बर 
द्वारा प्रस्तुत इस समाधान की, ग्रर्थात्‌ “मैं प्रकाश तथा अ्न्धकार की 
भी रचना करता हूँ, मैं शान्ति का निर्माता हूँ औौर पाप की भी रचना 
करता हूँ . प्रतिध्वनि कौषीतकी उपनिषद्‌ (२-८) में इन शब्दों में 
मिलती है--'' क्योंकि वही उन मनुष्यों से शुभ कर्म कराता है जिनका 
वह इस जगत्‌ से मुक्त होने के लिए मार्गदर्शन करता है और उन 
मनुष्यों से पाप कराता है जिन्हें वह रसातल में भेजना चाहता है। 
इस प्रकार की मिथ्या कल्पनाएँ परमेश्वर के वास्तविक स्वरूप को 
विक्ृत करती हैं तथा मनुष्यों को पापकर्म में प्रवृत्त करती हैं । वस्तुत: 
संसार में जो कुछ प्रत्यक्ष है-उसकी व्याख्या ब्रह्म से अतिरिक्त अल्पज्ञ 
एवं अल्पशक््ति जीवात्माग्ं की सत्ता को स्वीकार किये बिना नहीं हो 
सकती । 

ग्रोडु॥ रमधिकृत्योक्तमयमात्मा ब्रह्मे ति ।६०॥ 

अयमात्मा ब्रह्म श्रोद्धार के विषय/#में कहा है। 

प्रस्तुत वाक्य 'अयमात्मा ब्रह्म' माण्डक्योपैनिषद्‌ के दूसरे मन्त्र का 
अंश है । इससे पूर्व उपनिषद्‌ के पहले मन्त्र में कहा गया है कि ओ्रोम' 
यह एक अक्षर है । उसी का यह सब विस्तार है। भूत, भविष्यत्‌ और 
वत्तमान सब ओड्भार ही है और जो इसके अतिरिक्त तीन काल से 
बाहर है वह भी ओड्डार ही है।' भ्रतएव माण्डक्य में ग्राद्योपान्त उसी 
ओड्ूर का विस्तृत विवेचन किया गया है। दूसरा मन्त्र इस प्रकार 
कै 

सर्व ह्य तद्‌ ब्रह्म । अयमात्मा ब्रह्म । सोध्यमात्मा चतुष्पात्‌ । 

इसका सीधा अर्थ इस प्रकार है--(हि) निश्चय से (एतत्सवंम्‌) 
यह सब (ब्रह्म) ब्रह्म है। (भ्रयम्‌) यह (आत्मा) आ्रात्मा (ब्रह्म) 
ब्रह्म है। (सः) वह (अ्रयम्‌) यह (प्रात्मा) आत्मा ( चतुष्पात ) 
चतुष्पात है । 

इस सन्दर्भ में जो कुछ कहा गया है, वह ब्रह्म को ही लक्ष्य करके 
कहा गया है । उपर्युक्त व्याख्या से तीन बातें स्पष्ट हैं-- 


१. श्रोमित्येदक्षरसिदं सर्वे तस्योपाख्यानम्‌ । भूतं भवद्भविष्यदिति स्व॑मोड्भर 
एवं। यच्चान्यत्त्रिकालातीतं तदप्योड्रूगर एव ।--माण्ड्क्य-१ 
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१. यह सब (ब्रह्माण्ड) ब्रह्म है । 

२. यह भात्मा ब्रह्म है । 

३. इस आत्मा के चार पाद हैं । 

आत्मा' शब्द सामान्यतया जीवात्मा तथा परमात्मा दोनों का 
वाचक है। प्रकरण के अनुसार श्रर्थ का निश्चय होता है। पूर्वापर- 
प्रसंग तथा प्रस्तुत सन्दर्भ को देखते हुए 'अयमात्मा ब्रह्म” इस वाक्य में 
आप्ल व्याप्तौ' से निष्पन्न 'प्रात्मा' अपने धात्वर्थ के अनुसार ब्रह्म के 
विशेषण-रूप में सवंव्यापक अर्थ का वाचक है। जिस प्रकार ्रों ख॑ 
ब्रह्म' का श्र्थ परमेश्वर श्राकाश है" न होकर परमेश्वर आाकाशवत्‌ 
व्यापक है' है, उसी प्रकार '“भ्रयमात्मा ब्रह्म” का अर्थ यह आत्मा 
(जीवात्मा) ब्रह्म है! न होकर 'यह (आ्रात्मा) सर्वव्यापक तत्त्व (ब्रह्म ) 
महान्‌ है' श्रथवा “यह ब्रह्म सर्वेव्यापक (आत्मा) है' होगा। इसी 
प्रकार 'सर्व ह्यं तद ब्रह्म का अर्थ यह सब (ब्रह्माण्ड) ब्रह्म है! न 
होकर तात्स्थ्योपाधि से 'यह ब्रह्माण्ड ब्रह्म में स्थित है! होगा । यदि 
यहाँ पर 'आ्रात्मा' को जीवात्मा/का"वाचक मानकर अयमात्मा ब्रह्म 
का ग्रर्थ 'यह जीवात्मा ब्रह्म है! किया जाएगा तो अगले वाक्य 'सोध्य- 
मात्मा चतुष्पात्‌' का भ्रर्थ भी 'यह आत्मा चतुष्पात्‌ है” करना होगा 
जो सवंथा असंगत होगा । जो आत्मा ब्रह्म है वही (सोञ्यं ) चतुष्पात्‌' 
है। यह चतुष्पात्‌” जीवात्मा कदापि नहीं हो सकता । वह ब्रह्म ही है, 
इस बात को भागे आ्राठवें मन्त्र में सवंथा स्पष्ट कर दिया गया है। 
वहाँ कहा है कि वह यह ग्रात्मा अ्रक्षर में अधिष्ठित है और वह श्रक्षर 
ग्रोड्भू।र है और वह श्रोद्धार मात्राओं में अ्रधिष्ठित है । पाद मात्रा हैं 
श्रौर मात्रा पाद हैं और वे मात्रा ग्रकार, उकार और मकार हैं भ्रर्थात्‌ ब्रह्म 
के चार पाद श्रोद्धार की चार मात्राएँ हैं और श्रो द्भार की मात्राएँ ब्रह्म 
के चार पाद हैं ।' माण्ड्क्य का लक्ष्य ब्रह्म तथा श्रोद्भार का तादात्म्य 
बताना है, जीव तथा ब्रह्म का अभेद सिद्ध करना नहीं । 

यदि इस वाक्य का जीवात्मापरक अर्थ करना ही अभिप्रेत हो तो 
यह 'तात्स्थ्योपाधि' भ्रथवा 'तत्सहचरितोपाधि” से कहा गया भक्तिभाव 
के अतिरेक का द्योतक है। सं॑माधिदशा में जब योगी को ब्रह्म का 
साक्षात्कार हो जाता है तो वह भावविभोर होकर कह उठता है-- 


१. सोष्यमात्माध्ध्यक्ष रमोंकारो5धिसात्र पादा सात्रा सात्राइच पादा भ्रकार उकार 
मकार इति। 
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अ्रयमात्मा ब्रह्म' अर्थात्‌ जो मेरे भीतर व्यापक है वही ब्रह्म सर्वव्यापक 
है। ग्रानन्दोल्लास के क्षणों में कहा गया यह वचन ग्रपने उपास्य का 
प्रत्यक्षानुभवविधायक वाक्य है। '' जैसे इस शरीर में व्यापक होने से मैं 
इस शरीर का आत्मा हूँ, वैसे ही मेरी आत्मा में व्यापक होने से वह 
(ब्रह्म ) मेरी आत्मा है।” तथापि व्याप्य-व्यापक भाव से दोनों एक- 
दूसरे से भिन्‍न हैं । 

छान्दोग्योपनिषद्‌ के अन्तगंत 'तत्त्वमसि' को जीव और ब्रह्म की 
एकत्व-सिद्धि में श्रकाट्य प्रमाण. समभा जाता है। इस वाक्य को पूत्र- 
पक्ष के रूप में प्रस्तुत करके इसका विवेचन अगले सूत्र में किया है-- 


तत्त्वमसी त्यकात्म्यावग ति: ॥६ १॥। 

'तत््वमसि' कथन से (जीव व ब्रह्म का) ऐकात्म्य सिद्ध है । 

जीवात्मा तथा परमात्मा में तादात्म्य-भाव है; भेद कल्पित है, 
उपाधि के कारण है। उस उप्रौधि का नाश होते ही जीवात्मा अपने 
स्वरूप को प्राप्त होकर अपने को साक्षात्‌ ब्रह्म मानने लगता है। 
छान्‍्दोग्य (६।८५।१५) के अन्तगंत'तैत्त्वमसि' का यही आशय है। 
ग्राचार्य अपने शिष्य को कहते हैं--“त्वं तत्‌ (ब्रह्म) असि ।” सामने 
बेठे हुए, शरीर, इन्द्रियादि से युक्त तुम (त्वम्‌).परोक्ष सच्चिदानन्द- 
स्वरूप ब्रह्म (तत्‌) हो (असि) । परस्पर विरुद्ध धर्मों से युक्त होते हुए 
भी त्वम' और 'तत्‌” एक कैसे हो सकते हैं? साधक इसको समभने 
का प्रयास करता है तो आ्ाचायं स्पष्ट करते हैं कि इन दोनों में ताक्त्विक 
भेद नहीं है। त्वम” तथा “तत्‌' में चेतन्य गुण समान है। शेष गुण 
उपाधि के कारण कल्पित हैं, इसलिए उनका कोई महत्त्व नहीं है। 
ग्रतएव जब आचार्य कहते हैं 'त्वं तत्‌ असि' तो उनके कहने का यही 
ग्रभिप्राय है कि 'त्वम्‌” का चेतन्‍न्य और तत्‌' का चेतन्य एक ही है। 
तुच्छ एवं आरोपित भेदक गुणों का परित्याग कर देने पर एक चेतन्य 
दूसरे चेतन्य से भिन्‍न नहीं है । 'जहत्‌-अ्रजहत्‌ लक्षणा” से इसका यही 
अर्थ है । 

१. “मुल्याथंबाधे लक्षणा---“लक्षणा' शब्द की एक प्रकार की वृत्ति है। जब 
अभिधावृत्ति से किसी वाक्य के अर्थ का बोध नहीं होता, तब उससे सम्बद्ध 
दूसरे अर्थ का बोध करानेवाली वृत्ति 'लक्षणा' कहाती है। जेसे 'गड्भायां 
घोष: का अभिधावृत्ति से कोई समन्वित अर्थ नहीं बनता। तब 'लक्षणा वृत्ति 
के द्वारा 'गड्भायां' का अर्थ “गंगा की धारा' न करके “गंगा का तीर' किया 
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देहात्मभेदप्रतिपत्तये तत्वमसीति ॥॥६२॥ 

शरीर व आत्मा में भेद स्पष्ट करने के लिए “तत्त्वमसि”! कथन 
किया है। 

छान्दोग्य के छठे अध्याय के आरम्भ में वर्णन है कि आ्ररुणि- 
उद्दालक का पुत्र ब्वेतकेतु जब गुरुकुल से अपना अध्ययन समाप्त करके 
लौटा तो पिता को श्रपना पुत्र कुछ अभिमानी जान पड़ा। आरुणि 
समभ गये कि लड़के ने शब्दमात्र को जाना है, आत्मतत्त्व को--अपने 
स्वरूप को नहीं समझा । तब अपने देहादि पर गव॑ करनेवाले द्वेतकेतु 
को उद्दालक ने यह समभाने का प्रयास किया कि तू ध्राकृत देहादि के 
समान जड़ न होकर ब्रह्म के समान चेतन तत्त्व है। जिस प्रकार 
ब्रह्माण्ड में यथार्थ सत्ता शरीर की नहीं, ब्रह्म की है, उसी प्रकार पिण्ड 
में यथार्थ सत्ता शरीर की नहीं, श्रात्मा की है। देहादि की रचना 
अचेतनरूप है, त्रिगुणत्मक है, जबकि आत्मा चेतन एवं त्रिगुणातीत 
है। ग्रात्मस्वरूप को स्पैष्ट "करने के लिए, अनेक उदाहरण प्रस्तुत 
करके, अ्रनात्मजगत्‌ को उससे भिन्न दिखाकर उसकी हेयता को विवृत 
किया. है । पूर्वपक्ष के रूप में प्रस्तुंता उपर्यक्त सूत्र में 'तत्त्वमसि' का जो 
अर्थ किया गया है, वह उसे उपनिषदू-के अन्तर्गत सम्बद्ध वाक्य से 
काटकर तथा पूर्वापर-प्रसंग से पृथक करके किया गया है। छान्दोग्य के 
इस पूरे प्रकरण को देखने पर स्पष्ट हो जाता है कि वहाँ “तत्‌” पद 
ब्रह्म' का परामर्शक नहीं है। इस तथ्य का बोध होते ही इस वाक्य 
का जीव-ब्रह्म के भेदाभेद-विवेचन से कोई सम्बन्ध नहीं रहता । इस 
प्रसंग के ग्यारहवें खण्ड में चेतन-अचेतन के भेद का स्पष्ट वर्णन है। 


जाता है। यहाँ 'गड्भा' शब्द के मुख्य अर्थ का परित्याग करके अर्थ की संगति 
बिठाई जाती है । इसे 'जह॒त्‌' लक्षणा कहते हैं । किन्तु जब लक्षणा द्वारा अर्थ 
करते हुए मुख्यार्थ का भी ग्रहण होता है, तब वह “अजह॒त्‌ लक्षणा' कहाती 
है । जसे--'शोणो धावति' (लाल रंग दौड़ता है) इस वाक्य का मात्र मुख्याथं 
से कोई समन्वित अर्थ नहीं निकलता, क्योंकि लाल रंग जड़ होने से दौड़ नहीं 
सकता । इसलिए लक्षणा के द्वारा 'शोणः” का अर्थ 'लाल रंग का घोड़ा किया 
जाता है। यहाँ मुख्य अर्थ का ग्रहण भी अपेक्षित है, अर्थात्‌ घोड़े के साथ-साथ 
लाल रंग भी दोड़ता है। यह “अजह॒त्‌ लक्षणा” कहाती है। इस प्रकार जहाँ 
छोड़ा भी जाए और न भी छोड़ा जाए' अर्थात्‌ विरुद्ध धर्म का परित्याग और 
समान ड का ग्रहण किया जाए वहाँ 'जह॒त्‌-अजह॒त्‌ लक्षणा' द्वारा अर्थ किया 
जाता है। 
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द्वितीयो5ध्या यः २७४५ 


इस अर्थ का प्रतियादन करने के लिए समस्त प्रकरण में जो वाक्य बार- 
बार आया है, वह इस प्रकार है-- 

स य एषो5णिमा, ऐतदात्म्यप्रिदं स्व, तत्सत्यं, स श्रात्मा, 

तत्त्वमसि इ्वेतकेतो ॥|--छां ० ६।८।७ 

ग्र्थात्‌--जो यह सूक्ष्म है, यह सब जगत्‌ आ्रात्मा के लिए है, वह 
सत्य है, वह आत्मा है, हे ब्वेतकेतो ! तुम वही ग्रात्मा हो ।” स्थूल 
से सुक्ष्मपयन्‍त अवस्था का निर्देश कर अ्रात्मतत्त्व को उससे भी सूक्ष्म 
कहा है । जगत्‌ की रचना जीवात्माओं के भोगापवर्ग की सिद्धि के लिए 
की गई है । श्रतणव स्थूल से सूक्ष्म तक जितना सद्रप जड़तत्त्व हैं, वह 
सब आत्मा के लिए है । स्थूल-सूक्ष्म शरीर, इन्द्रियाँ तथा श्रन्य भौतिक 
पदार्थ आत्मा के लिए मात्र साधनरूप हैं। देहादि सब विकारी हैं । जो 
अविकारी है वही सत्य है और वह आत्मा है। है श्वेतकेतो ! तुम वही 
आत्मा हो । जिस प्रकार जीक़-के निकल जाने पर हरा-भर। वृक्ष सूख 
जाता है, उसी प्रकार जीव के ,निकल जाने पर यह शरीर मृत कह 
जाता है । किन्तु जीवात्मा नहीं मरत्ा#वह अमर, अपरिणामी है । है 
सवेतकेतो ! वही आत्मा सत्य है, तुमश्वही हो । जबतक कोई व्यक्ति 
इस तथ्य को नहीं जान पाता, तबतक श्रज्ञान,में रहता है; जब उसे 
जान लेता है, तव कोई सांसारिक ताप उसे नहींसैताता । 

इस समस्त प्रकरण में 'एतदात्म्यमिदं सवंम्‌' पद विचारणीय हैं । 
प्रकरणानुसार 'ऐतदात्म्यम्‌' का निवंचन इस प्रकार किया जाना युक्ति- 
युक्त है-- एतस्में आत्मने इति एतदात्म, तदेव ऐतदात्म्यम्‌ ।” यहां 
'इदं सर्व पदों से जिस वस्तुतत्त्व का निर्देश किया जा रहा है, उसका 
विशेषण है --'ऐतदा त्म्यम्‌' । इसका अर्थ होगा--यह सब ग्रात्मा के लिए 
है। 

शंकराचार्य का मत है कि यहाँ 'ऐतदात्म्यमिदं सव॑ इन पदों के 
आधार पर जो कुछ यह जगत्‌ दीख रहा है, उसे श्रात्म- (ब्रह्म )-रूप 
मानकर इरवेतकेतु को कहा गया है कि तू वही (ब्रह्म) है। इस दृष्टि से 
'ऐतदात्म्यं' का निवंचन इस प्रकार किया जाता है--'एप चासौ आत्मा 
इति एतदात्म, तदेव ऐतदात्म्यम्‌ ।” इस निर्वचन के अनुसार ही 
'ऐतदात्म्यमिदं सर्वम्‌' का अर्थ किया जाता है--यह सब जगत्‌ आत्मा 
ही है। इस अर्थ के अनुसार ब्रह्म तथा जगत्‌ में अभेद सिद्ध करने का 
भ्रयास किया जाता है | तदनुसार यदि 'जगत्‌' का निर्देश करके ्वेतकेतु 
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को कहा गया है कि तू वही है, तो उसे जगत्‌ के समान जड़रूप आत्मा 
बताया जा रहा है। आत्मा को जड़ केसे माना जा सकता है ? नवीन 
वेदान्ती 'तत' पद से ब्रह्म का ग्रहण करते हैं और इस प्रकार 'तत्त्वमसि' 
का अर्थ 'तू (त्वं) ब्रह्म (तत्‌) है (भ्रसि) । किन्तु इस समस्त प्रकरण 
में कहीं भी ब्रह्म का उल्लेख नहीं है । यदि श्रास-पास भी कहीं होता तो 
'तत्‌' पद ब्रह्म का परामर्शक हो सकता था अथवा यहाँ ब्रह्म का अध्या- 
हार किया जा सकता था । सन्दर्भान्‍तगंत बार-बार आया 'अ्रणिमा' पद 
भी यहाँ अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। जेसा कि युक्ति तथा प्रमाणों से सिद्ध 
है, परमात्मा स्ंत्र व्याप्त होने से विभु है। इसके विपरीत जीव का 
एकदेशी होने से भ्रण (परिच्छिन्न) होना शास्त्रसम्मत तथा तके- 
प्रतिष्ठित है। 'ऐतदात्म्यमिदं' की व्याख्या के लिए यहाँ जितने भी 
उंदाहरण दिये गये हैं, उन सबमें जड़ व चेतन का भेद दर्शाया है। 
इसलिए 'एतदात्म्यमि्द पद के प्रचलित अथे के युक्तियुक्त न होने से 
उसके अआ्राधा र पर 'तत्त्वमसि' से जीव तथा ब्रह्म का तादात्म्य उपपन्न 
नहीं होता । 

छान्‍्दोग्य के छठे श्रध्याय (प्रषाठक ) के ञ्राठवें खण्ड से अध्याय 
की समाप्ति तक विभिन्‍न उदाहरणों द्वारा आत्मतत्त्व को समभाने का 
प्रयास किया है । इन उदाहरणों में स्थल से-सूक्ष्म-पर्यन्त भ्रवस्था का 
निर्देश करके ग्रात्मतत्त्व को उनसे भी सूक्ष्म कहा है । उन सभी प्रसंगों 
के अन्त में वार-बार कहा है कि वह आत्मतत्त्व अत्यन्त सूक्ष्म है। उसी 
के लिए यह सव जगत है। जगत्‌ परिणामी है, हेय है | वह आत्मा 
नहीं है। आ्रात्मा के स्वरूप को स्पष्ट करने के लिए इस प्रसंग में देहादि 
समस्त जड़ जगत्‌ को भिन्‍न पक्ष में रखकर उससे अतिरिक्त तत्त्व को 


आत्मा बताया है जो चेतन तत्त्व है । 
इस सारे सन्दर्भ में भ्रचेतन से अतिरिक्त चेतन आत्मा के अस्तित्व 


की स्थापना करके इ्वेतकेतु को यह समझाने का प्रयास किया है कि जिस 
सुन्दर, सुडौल, बलिष्ठ शरीर पर तुम्हें इतना गवे है तुम वह शरीर 
नहीं हो--उससे परे आत्मतत्त्व हो । उसने प्राकृत जगत्‌ से परे आत्म- 
तत्त्व को समभा और उसको निमित्त बनाकर इस मार्ग पर चलनेवाले 
प्रत्येक जिज्ञासु को उद्दालक ने अध्यात्म-तत्त्व का चिरन्तन उपदेश 
दिया । छान्दोग्य के प्रकृत प्रसंग का यही ग्रभिप्राय है, यहाँ झ्रात्मा को 
ब्रह्महप बताने की कोई भावना नहीं हैं । [] 
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तृतीयो5ध्याय: 


ब्रह्म सत्यं जगन्सिथ्या ॥१॥ 

ब्रह्म सत्य है, जेगत्‌ मिथ्या है । 

परम यथार्थ सत्ता ब्रह्म है जो निश्रिकल्प आत्मा है। ज्ञाता, ज्ञेय तथा 
ज्ञान सब-कुछ किसी-न-किसी रूप में ब्रह्म में ही निहित है। इसलिए 
जो कुछ दिखाई देता है&वंह गन्धर्वतगर अ्रथवा मृगमरीचिका की भाँति 
यथार्थ है -मिथ्या है ।*«ब्रह्म तथा जगत्‌ एवं एकत्व तथा अनेकत्व 
दोनों समान रूप से यथार्थ नहीं हो,सकते । यदि एकत्व तथा अनेकत्व 
दोनों यथार्थ होते तो किसी भौतिकेबीदी के लिए यह नहीं कहा जा 
सकता था कि वह असत्य में ग्रस्त है।“इसी प्रकार ब्रह्म और जगत्‌ के 
समानरूप से सत्य होने पर यह भी नहीं कहा जा सकता कि ज्ञान से 
मोक्ष की प्राप्ति होती है। उस अवस्था में यह भी नहीं कहा जा सकता 
कि जगत के ज्ञान से ब्रह्म का ज्ञान उत्कृष्ट है । यथार्थता की कसौटी पर 
परखने से आनुभविक जगत्‌ का मिथ्यात्व प्रकट हो जाता है। इसलिए 
जो कुछ भी ज्ञान का विषय है, वह नाशवान्‌ है और नाशवान्‌ होने 
से अयथार्थ अथवा मिथ्या है। पदार्थरूप विषय जिनका प्रत्यक्ष होता 
है, अयथार्थ हैं, जबकि आत्मा, जो इनका प्रत्यक्ष करती. है, किन्तु स्वयं 
प्रत्यक्ष का विषय नहीं वनती, यथार्थ है। जाग्रत्‌ तथा स्वप्नावस्थाश्रों 
में म्रन्तर करते हुए भी शंकर चैतन्य का विषय होने से दोनों को 
अयथार्थ मानते हैं ।? यथार्थ वह है जो परस्पर विरोध से मुक्त हो । 


१. यदिदं दृश्यते किडिचत्‌ तन्‍नास्ति किसपि ध्रुवम्‌ । 
यथा गन्धर्वनगरं तथा वारि मरुस्थले ॥--योगवासिष्ठ 
२. यद्दुश्यं तन्‍नइ्यम्‌ । 
३. दृश्यत्वमसत्यञ्च अ्रविशिष्टमुभयत्र ।--गौडपाद कारिका पर शां ० भा० २।४ 
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२७५ तत्त्वमसि 


किन्तु यह जगत विरोधों से भरपूर है । विविधताओं से पूर्ण यह जगत 
छिन्न-भिन्‍न होकर अन्ततः एकत्व के रूप में आ जाएगा ।' है 

देशकाल तथा कार्य-कारणरूपी ढाँचों में प्रविष्ट अ्रनुभव केवल 
प्रतीतिमात्र है। यथार्थ वह है जो सब कालों में विद्यमान है ।' जो 
आज विद्यमान किन्तु कल विलुप्त हो जानेवाला है, वह यथार्थ नहीं 
हो सकता | आनुभविक जगत्‌ सब कालों में विद्यमान नहीं रहता, 
इसलिए वह यथार्थ नहीं है । सांसारिक पदार्थ परिवत्तंनशील हैं और 
जो परिवर्तित होता रहता है, वह यथार्थ नहीं होता । जैसे ही यथार्थ 
का ज्ञान ग्रन्तद्ष्टि के द्वारा प्राप्त होता है, वेसे ही यह आनुभविक 
जगत्‌ नष्ट हो जाता है । इस जगत्‌ को अयथार्थ अ्रश्षवा मिथ्या इसी लिए 
कहा जाता है क्योंकि सत्यज्ञान के द्वारा इसका प्रत्याख्यान हो जाता है । 

जगत के मिथ्यात्व का प्रत्याख्यान अगले सूत्र में किया है। 

न तत्त्वाथंदशनात्‌॥२॥। 

तत्त्वज्ञान के विषयों (प्रकृति-पुरुष-परमात्मा ) का ज्ञान होने से 
[जगत्‌ मिथ्या | नहीं । 

जो पदार्थ जैसा है, उसको वसा हीं जानना ज्ञान या विद्या है ।* इसके 
विपरीत जो वस्तु जेसी नहीं है उसका वैसा दीखना अविद्या है।* 
अनित्य को नित्य अथवा नित्य को अनित्यः और इसी प्रकार अ्रपवित्र 
को पवित्र, दुःख को सुख तथा अनात्म-देंह, जगत्‌ आदि को आत्मा 
समभना अविद्या का स्वरूप है।* इसी को वेशेषिक दर्शन में दुष्ट ज्ञान 
कहा है ।* रज्जु को सप॑ समभना भर तुलसीदास की तरह सर्प को 
रज्जु समभना दीनों ही भ्रान्तिरूप हैं । इसी प्रकार जगत्‌ को ब्रह्म 
मानना वास्तविकता से उतना ही दूर है, जितना ब्रह्म को जगत्‌ 


१. तुलना करें--पभ्रस्ति भाति प्रियं रूपं नाम चेत्यंशपञ्चकम्‌ । 
श्राद्यं त्रयं ब्रह्मरूपं जगद्र पं ततो द्वयस्‌ ॥ 
--देखें अप्ययदी क्षित-कृत सिद्धान्तलेश, २ 
. त्रकालिकाद्यवाध्यत्वम्‌ । 
, यथार्थ दर्शनं हि ज्ञानम्‌ ।-+अ० त० द० १२ 
, प्रतस्मिस्तदबुद्धि रविद्या ।--विद्यानन्द 
. भ्रनित्याशुचिदुःखानात्मसु नित्यशुचिसुखात्मख्यातिरविद्या ।-- यो० द० २।५ 
. तद्‌ दुष्ट ज्ञानम्‌ +--व ० द० ६।२।११; 
प्रदुष्टं विद्या ।--वं ० द० ६&।२।१२ 


बी >ट ० -_.<० 
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तृतीयो5ध्याय ५; २७६ 


मानना । दोनों ही अ्रविद्या, अज्ञान ग्रथवा मिथ्या ज्ञान का परिणाम 
हैं । इसीलिए दोनों का ही प्रत्याख्यान अपेक्षित है। 

किसी भी वस्तु का सत्य होना उसके साधक प्रमाणों के होने तथा 
बाधक प्रमाणों के न होने पर निर्भर करता है। इस रूप में जगत्‌ एक 
यथार्थ सत्ता है। उसे मिथ्या कहना अ्रसद्भत है । त्रिगुणात्मक प्रकृति के 
मूल उपादान-तत्त्वों से जीवात्माग्रों के भोग तथा अपवर्ग की सिद्धि के 
लिए जगत का प्रादुर्भाव हुआ है। चेतन ग्रात्मतत्त्व तथा प्रकृति दोनों 
सत्य हैं--नित्य हैं । तब उन दोनों से मिलकर बना संसार कंसे मिथ्या 
हो सकता है ? मूल उपादान से उत्पन्त होने के कारण जगत्‌ की 
वास्तविकता का अपलाप नहीं किया जा सकता। जब उपादान सत्य 
है तो उसका विकार नश्वर भले ही हो, उसे मिथ्या या कल्पित नहीं 
कहा जा सकता । वेद व वैदिक साहित्य में अदिति, स्वधा, त्रिधातु के 
रूप में मुल उपादान प्रकृति-के सत्य होने का स्पष्ट उल्लेख है। उससे 
उत्पन्न जगत्‌ के लिए भी “बदिदं किज्च तत्सत्यमित्याचक्षते” ( तैत्ति० 
प्रा० ८६) इत्यादि वाक्य उसकें सत्य होने की घोषणा कर रहे हैं । 
संसार की पृष्ठभूमि में एक गम्भीर»ग्राशय निहित है। इसलिए उसे 
केवल भ्रान्तिमात्र कहकर परिहास की बस्तु नहीं माना जा सकता । 

भ्रम की प्रतीति किसी वस्तु की वास्तविकता का अपलाप नहीं कर 
सकती । स्वप्न तथा श्रान्ति-स्थलों में प्रतीति.का कारण आ्रारोपित वस्तु 
की अभ्रवास्तविकता नहीं है । मृगमरीचिका में बालू में जल की प्रतीति, 
रज्जु में सर्प का भ्रम अथवा शुक्त में रजत की भश्रान्ति होने से जल, 
सर्प ग्रथवा रजत को अ्रभावरूप नहीं माना जा सकता। जबतक वास्त- 
विक जल, सर्प तथा रजत का अस्तित्व न हो, तबतक उनकी कहीं भी 
प्रतीति होना असम्भव है। ऐसे स्थलों में भ्रान्ति केवल इतनी है कि 
हम जल आदि की कल्पना वहाँ कर बंठते हैं जहाँ वह उस समय नहीं 
है, किन्तु इससे यह कदापि सिद्ध नहीं होता कि जल आ्रादि अ्रभावरूप 
हैं अ्रथवा उनका सर्वत्र अ्रभाव है। अभावमात्र तो सर्वत्र समान है। 
फिर, क्‍या कारण है कि रज्जु में सप॑ की प्रतीति होती है, घोड़े की नहीं 
प्रौर बालू में जल का भ्रम होता है, पीतल का नहीं ? वस्तुतः रज्जु और 
सप॑ एवं बालू और जल सभी का अस्तित्व है और परस्पर सादृश्य के 
कारण एक में दूसरे की प्रतीति होती है । 

इस प्रकार, यदि दुर्जनतोषन्याय से यह मान लिया जाए कि हमें 
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र्‌८० तत्त्वमसि 


ब्रह्म में जगत्‌ की प्रतीति हो रही है, तो भी अ्रान्तिस्थल के अतिरिक्त 
कहीं-न-कहीं जगत्‌ की सत्ता को स्वीकार करना पड़ेगा । ऐसा किये 
बिना आधेय जगत्‌ को आधार ब्रह्म पर आरोपित करने की कल्पना 
नहीं की जा सकती । ब्रह्म में जगत्‌ भ्रान्ति का आधार चेतन को श्रचेतन 
समभना है । इसी प्रकार देहादि को आत्मा समभना अचेतन में चेतन 
की अ्रान्ति होना है। रज्जु को सर्प समझना और सर्प को रज्जु समझना 
दोनों भ्रान्तिरूप हैं। इसी प्रकार चेतन को अ्रचेतन समभना और 
अचेतन को चेतन समभना अविवेक-"- भ्रम या श्रान्ति है, जबकि चेतन 
को चेतन और अचेतन को अचेतन समभना यथार्थ दर्शन है, फलत: 
जगत्‌ को भिथ्या भ्रथवा उसकी सत्ता को केवल भ्रम स्वीकार नहीं 
किया जा सकता। 

गौड़पाद के मत में यह जीवन और जगत्‌ जाग्रत्‌-अवस्था का 
स्वप्न है (२३१), किल्त्तु यदि सम्पूर्ण ज्ञान प्रतीतिमात्र है तो फिर 
यथार्थ और मिंथ्या ज्ञान,में क्या अन्तर रहा ? रज्जु का रज्जु के रूप 
में ज्ञान भी उतना ही निराधार है जितना रज्जु को सर्प के रूप में जानने 
काज्ञान है। 


न निराधारं परिवत्तंनम्‌ ॥ ३४४ 

परिवत्तन निराधार नहीं होता । 

परिवत्तन नाश का पर्यायवाची नहीं हैं। परिवत्तंन नाम-रूप का 
होता है, त्रस्तुतत्त्व का नहीं । जीवविज्ञान के अनुसार हर सात वर्ष में 
हमारे शरीर का कण-कण बदल जाता है। साठ-सत्तर वर्ष की आयु 
तक पहुँचते-पहुँचते मानव-शरीर में श्रपचय-उपचय की, संघटन-विघटन 
की, न जाने कितनी विध्वंसकारी प्रतिक्रियाएँ होती हैं। दस वर्ष की 
वय में देखे हुए बालक को साठ-सत्तर वर्ष के वृद्ध के रूप में देखकर 
पहचाना भी नहीं जाता । रूप ही नहीं, कभी-कभी नाम भी बदल जाता 
है। फिर भी, न इस शरीर को मिथ्या माना जा सकता है और न इस 
शरीर को धारण करनेवाले व्यक्ति--जीवात्मा को | एक वस्तु के स्थान 
पर सवंथा भिन्‍न किसी दूसरी वस्तु का होना परिवत्तंन नहीं कहाता। 
परिवत्तंन नेरन्तयं के बिना सम्भव नहीं । इसलिए जब हम कहीं परि- 
वत्तेन की बात कहते हैं तो उस परिवत्तंनशीलता में किसी स्थायी तत्त्व 
की कल्पना अवश्य करते हैं । परिवत्तन की समस्त प्रक्रिया में वह वस्तु- 
तत्त्व सदा बना रहता है। निराधार न तो जगत्‌ हो सकता है, न भ्रम, 
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न परिवत्तंन । परिवत्तंन के पीछे नित्य पदार्थ अवश्य होता है।' मेज 
की जगह कुर्सी को रख देना परिवत्तंन नहीं कहलाएगा। उसका रंग 
बदल देना अथवा उसपर रेक्‍्सीन आदि लगा देना परिवत्तेन का द्योतक 
होगा। आठटे.की रोटी, पूरी, मठरी श्रादि बनाकर उसका रूपान्तर 
परिवत्तंन कहलाएगा, किन्तु आटे के स्थान पर चावल रख देना आटे 
में परिवत्तंन का द्योतक नहीं होगा । जगत्‌ परिवत्तंनशील है, क्योंकि 
वह सदा एक-सा नहीं रहता । किन्तु फिर भी, किसी-न-किसी रूप में 
उसकी सत्ता बनी रहती है | जब कार्यरूप में जगत्‌ नहीं रहता तो वह 
अपने कारणरूप में अग्रवस्थित रहता है और सर्गकाल आने पर पुन: 
कार्यरूप में परिणत हो जाता है । इस प्रकार प्रवाहरूप से जगत्‌ सदा 
बना रहता है। 

त्रिकालाबाधितं जगत्‌ ।।४॥। 

जगत्‌ तीनों कालों में-रहता है । 

सृष्टि की उत्पत्ति और विनाश .(प्रलय) संसार की प्रक्रिय। में एक 
प्रकार के पड़ाव हैं, क्योंकि संसार अनादिता से अ्रनन्तता की ओर गति 
करता रहता है। प्रत्येक कल्प (सृष्टि.की कालावधि) के प्रारम्भ में 
उस मूलभूत सम्मिश्रण का अनावरण होता है.जो अ्रपने अन्दर विविधता 
की सम्पूर्ण शद्धुला को धारण करता है। भूत तथा वत्तं मान काल के 
अन्दर तारतम्य वना रहता है और इसी प्रकारअलयावस्था तथा सृष्टि- 
रचना के अन्दर भी, क्योंकि प्रलय के पश्चात्‌ सृष्टि ग्रवश्यम्भावी है । 

किसी वस्तु का हमारी आँखों से श्रोकल हो जाना उसका लोप 
होना समभा जाता है।* अ्रभिव्यक्त अवस्था में आने के अ्रनन्तर जब 
कोई वस्तु अपने उस रूप का परित्याग करती है, तब या तो उसका 
रूपान्तर हो जाता है या वह अपनी कारणावस्था में चली जाती है।. 
अपने किसी दूसरे रूप में अ्रवस्थित रहने पर भी वह हमारे लिए अदृश्य 
हो जाती है । इसी स्थिति को उस कार्यवस्तु के नाश की स्थिति कहते 


१. ॥००णवांाड 40 &7506, व00ापरा५ 45 ॥606$$47५ 0 ढाधा?26- 
6 नाक्याह० ॥५४0ए65 8 एशाग्रक्षाद्यां 4 ढाका8655 ५४९ ८शा॥व०0 
गंध ते लाधा३० जंप्रीण्पा 8 एथाशकालशा, ॥0 48 पा पा 
८गाकां॥९१ ॥7 दिद्या। ५ 5९००णा१व 4089 ण॑ 75एथंशा०९. एता07/ 
6 एशायाक्षाधयां, 70 76[॥॥0ा व (6 35 90$590]6. 

---]२80॥807597%॥ : [70[क&॥ ?॥|050979, ५०. ।, 9. 376 

२. श्रदरशंनं लोप: ।--पाणिनि 
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हैं।' यथार्थ में किसी कार्यवस्तु का सर्वात्मना नाश या ग्रभाव नहीं 
होता । 

शंकराचार्य स्वीकार करते हैं कि “जैसे कारण ब्रह्म तीनों कालों में 
सत्त्व से व्यभिचरित नहीं होता, वैसे ही कार्यजगत्‌ भी तीनों कालों 
में कभी भी सत्त्व से व्यभिचरित नहीं होता ।”” समभ में नहीं श्राता 
कि फिर भी शंकर जगत्‌ को मिथ्यां कैसे कहते हैं ? तत्त्वज्ञान हो जाने 
पर जब किसी व्यक्ति को मोक्षलाभ हो जाता है तब भी संसार का 
अ्रस्तित्व बराबर बना रहता है। किसी व्यक्तिविशेष के तत्त्वज्ञान से 
जगत्‌ के अस्तित्व पर कोई प्रतिकूल प्रभाव नहीं पड़ता । तत्त्वज्ञान का 
स्वरूप यही है कि जो व्यक्ति भ्रभी तक चेतन को अचेतन और अचेतन 
को चेतन समभता था वह अब दोनों की पृथक्‌ वास्तविकता को समभ 
जाता है। जीवन्मुक्त पुरुष के लिए यह जगत्‌, जिसमें उसका अपना 
शरीर भी समाविष्ट हैं, नष्ट नहीं होता, किन्तु उसके प्रति उसका दृष्टि- 
कोण बदल जाता है। कॉमन से उत्पन्न अज्ञानता का भाव उस अवस्था 
में नहीं रह जाता | परिणाम॑त्र:/देह की उपस्थिति में भी उसे देह के 
बन्धन से मुक्ति मिल जाती है। मोक्ष का अ्र्थ जगत्‌ का तिरोभाद नहीं 
है। मुक्तात्मा के लिए भले ही इस भौतिक जगत्‌ की अ्रब कोई उप- 
योगिता नहीं रह जाती, परन्तु अ्रन्य असंख्य जीवात्माओं के भोग तथा 
ग्रपवर्ग के लिए उसका चालू रहना सदा ग्रपेक्षित है| परन्तु जहाँ जगत्‌ 
नित्य परिवत्तंनशील है वहाँ ब्रह्म सरवथा अपरिणामी तथा निविकार है । 
इस दृष्टि से जगत्‌ की अपेक्षा ब्रह्म उत्कृष्ट है। इसलिए, अपेक्षा से 
यदि ब्रह्म को सत्य तथा जगत्‌ को मिथ्या कह दिया जाए, तो व्याव- 
हारिक दृष्टि से यह आपत्तिजनक नहीं होगा। तथापि यह कथन 
ग्रौपचारिक होगा, वास्तविक नहीं । 

सम्यक ज्ञान का निरूपण अगले दो सूत्रों में किया है। 

सम्यग्ज्ञानमेकरूपं वस्तुतन्त्रत्वात्‌ ॥५॥ 

सम्यक ज्ञान एकरूप होता है, वस्तु के आश्वित होने से । 

किसी वस्तु का यथार्थ ज्ञान मानवीय भावना के ऊपर निर्भर नहीं 
करता । सम्यक ज्ञान में मन की कल्पना के लिए स्थान नहीं रहता । 
१. नाशः कारणलयः । ---सां ० १।८५६ 


२. यथा च कारण ब्रह्म कप कालेषु सत्त्वं न व्यभिचरति एवं कार्यमपि जगत्‌ 
त्रिषु कालेषु सत्त्वं न व्यभिचरति ।--शां० भा० २।१।१६ 
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जो पदार्थ जेसा है उसे वेसा ही जानना सत्य है। अग्नि के उष्ण होने 
का ज्ञान वस्तुविशेष के आश्चित होने के कारण त्रिकालाबाधित होने 
से सम्यक ज्ञान कहाता है । 'अस्‌ भुवि” धातु से निष्पन्त होने के कारण, 
जो पदार्थ है वह 'सत्‌” कहाता है। 'सते हितम्‌” भ्रथवा 'सत्‌ यत्‌” इस 
ब्युत्पत्ति से सत्य का अर्थ “यथार्थ” उसके अपने स्वरूप में निहित है । 
पदार्थ का यथार्थ दर्शन वास्तव में पदार्थ के अपने स्वरूप का दर्शन है। 
इसलिए 'सत्य' शब्द तथ्य” एवं ज्ञान! का पर्यायवाची है। किसी खम्भे 
के विषय में यह कथन करना कि यह या तो खम्भा है, या मनुष्य, या 
कुछ और, इसकी सचाई को प्रकट करना नहीं है। 'यह खम्भा है-- 
मात्र यही यथार्थ है, यही सत्य है, क्योंकि यह वस्तू के स्वरूप के श्रनुकुल 
है। वस्तुत: वही ज्ञान जिसके विरोध में कुछ न हो, सत्य है ।' शंकर 
के अनुसार जो किसी अन्य ज्ञान द्वारा बाधित न हो, वही ज्ञान कहाता 
है।' सम्यक ज्ञान सब कालों-में!एक-समान रहता है, उसका प्रत्याख्यात 
नहीं होता । भूटपुटा होने पर हेढ़ी-मेढ़ी रस्सी को देखकर उसे साँप 
समभ बैठना अथवा मरुभूमि पर «पड़नेवाली सूर्य की तीब् किरणों के 
कारण बाल में जल का आ्राभास होना&«सम्यक ज्ञान नहीं है, क्योंकि 
प्रकाश होने ग्रथवा समीप जाकर देखने पर हमारे पूव्वज्ञान का प्रत्याख्यान 
हो जाता है। न्‍्यायदर्शन में जिसे अव्यभिचारी: ज्ञान कहा है, वही 
सम्यक ज्ञान कहाता है। व्यभिचारी' ज्ञान वस्तु के आ्राश्चि न होकर 
द्रष्टा के आश्रित होता है, इसलिए वह एकरूप नहीं रहता । 

ऐसे व्यक्ति मिल सकते हैं जिन्हें नेत्रदोष के कारण एक समय में 
दो चन्द्रमा दिखाई देते हों । किन्तु वह सम्यक ज्ञान नहीं है, क्योंकि 
वास्तव में चन्द्रमा एक है। किसी को दिखाई देने पर भी एक के अनेक 
चन्द्रमा नहीं बन जाते ।* चन्द्रमा का एक दिखाई देना तदाश्रित होने से 
सम्यक ज्ञान है, जबकि द्रष्टा के आश्रित होने से दो चन्द्रमा दीखना 
दुष्ट ज्ञान है। 


१. ग्रबाधितानधिगतासन्दिग्धवोधजनकत्वं हि प्रमाणत्व॑ प्रमाणानाम्‌ । 
--भामती १।१।४ 
२. तलना करें-- दयानन्द : यत त्रिबुकालेषु न बाध्यते तत्सत्यम्‌ । 


३. न हि तिमिरोपहतनयनेनानेक इव चन्द्रमा दृश्यप्ानोईनेक इव भवति। 


“शा० भा० २।१।२७ 


[0|05://९.॥९/9॥5॥॥/7/3/7% 


र्पो४ तत्त्वममसि 


देशकालनिमित्तयोगात्त्वन्यथा ॥६॥ 

केन्‍्तु देशकाल या निमित्त से अन्यथा (सम्यक्‌ ज्ञान अनेक रूप 
होता है) । 

दूध होने की भ्रवस्था में उसके दूध होने का ज्ञान सम्यक ज्ञान है, 
किन्तु यदि कालानन्‍्तर में वही दूध दही या पनीर के रूप में परिणत हो 
जाता है तो उसे दही या पनीर के रूप में जानना सम्यक्‌ ज्ञान 
कहलाएगा । यही नहीं, यदि देश, काल अ्रथवा निमित्त के कारण जो 
परिवत्तंन होना चाहिए, वह दृष्टिगत नहीं होता तो उसकी यथार्थता 
में सन्देह हो जाता है। एक बालक को कालक्रमानुसार कुमार, युवक 
ग्रथवा वद्ध के रूप में देखकर उसे वैसा ही जानना सम्यक ज्ञान होगा। 
इसके विपरीत यदि बीस वर्ष बाद भी कोई बालक वसा ही जान पड़े 
जेसा हमने उसे बीस वर्ष पूर्व देखा था तो उसके सम्बन्ध में ज्ञान का 
एकरूप होना सम्यकल्ञान नहीं रहेगा । निश्चय ही वह बीस वर्ष पूर्व 
का बालक नहीं हो सक़त्ता, क्योंकि इस अ्रवधि में उसमें जो परिवत्तंन 
होना चाहिए था, वह॑*नहीं है । इस प्रकार देश, काल, निमित्त की 
अपेक्षा से पदार्थों में परिवत्तने&हीने पर भी उनके यथार्थ होने में बाधा 
नहीं श्राती । 

अगले कतिपय सूत्रों में कार्यं-कीरण-सम्बन्ध पर विचार किया है | 

कारणानुरूप कार्यम्‌ ॥७॥। 

कारण के अनुरूप कार्य होता है । 

कारण के गुण के अनुरूप ही कार्य में गुण देखे जाते हैं। दाल को 
चटपटा बनाने के लिए दाल में मिर्च डाली जाती है, क्‍योंकि उसमें 
चटपटापन है । हलवे को मीठा बनाने के लिए उसमें चीनी डाली जाती 
है, क्योंकि चीनी में मिठास होती है। सोने का टुकड़ा मिट्टी के घड़े 
का कारण नहीं हो सकता, पानी में से मक्खन नहीं निकल सकता । जो 
गुण कारण में नहीं हैं, यदि वे कार्य में श्रा जाएँ तो कार्य की उत्पत्ति के 
लिए किसी निग्रत कारण की अपेक्षा न हो। यह असत्‌ से सत्‌ की 
उत्पत्ति के समान होगा। किन्तु यह किसी प्रकार भी सम्भव नहीं 
कि कोई वस्तु अपने से सर्वथा भिन्‍न गुणवाली वस्तु के रूप में परिणत 
हो सके । न यथार्थ का कारण अयथाथे हो सकता है और न अ्रयथाथथ 
का कारण यथार्थ । सत्य ब्रह्म से मिथ्या जगत की उत्पत्ति नहीं हो 
सकती । ईश्वर जगत्‌ का उपादान कारण नहीं हो सकता, क्योंकि दोनों 
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के स्वभाव में अ्रन्तर है, प्र्थात्‌ कारण और कार्य एक-दूसरे से विलक्षण 
हैं । जगत्‌ अशुद्ध एवं अधामिक है, इसलिए विशुद्ध एवं धार्मिक ईश्वर 
उसका कारण नहीं हो सकता । शंकराचार्य कहते हैं कि यह भ्रावश्यक 
तहीं कि जैसा अनुभव में होता है वैसा ही यहाँ भी हो,' क्योंकि इस 
विषय का ज्ञान हमें ईश्वरीय ज्ञान के द्वारा हुझ्ना है।” किन्तु ऐसा 
लिखते हुए शंकर यह भूले जाते हैं कि प्रन्यत्र वह स्वीकार कर चुके 
हैं कि “श्रुति का उद्देश्य यह है कि वह हमें ऐसा ज्ञान प्रदान करे जो 
साधारण साधनों के द्वारा प्राप्त नहीं किया जा सकता । क्योंकि सेकड़ों 
श्रुतिवाक्य भी अग्नि को ठण्डा नहीं कर सकते और उन क्षेत्रों में जो 
प्रत्यक्ष व अनुमान के विषय हैं, श्रुतिवाक्‍्य अनुपयुक्त हैं |” तात्पर्य यह 
कि श्रुति को अनुभव के भ्रनुकुल होना चाहिए। वह अ्रनुभव का अति- 
क्रमण नहीं कर संकती । वाचस्पति मिश्र का भी कहना है कि 'सहस्र 
श्रुतिवाक्य भी घड़े को कपड़ा ज़हीं बना सकते ।* 

इस आपत्ति का उत्तर देने कै, लिए. कि अ्रनु भव के अ्रनुसार उप[दान- 
कारण ज्ञान-सम्पन्न नहीं हो सकतोा,«क़ैर ग्रनुभव का ही आश्रय लेकर 
कहते हैं कि भ्रचेतन पदार्थ प्राय: चेतनै<प्राणियों से जन्म लेते हैं, जसे 
केश और नाखून चेतन मनुष्य से उत्पन्न हौवे-हैं । परन्तु वास्तविकता 
यह है कि केश, नख आदि देह के विकार हैं । देहाॉवबयव ही केश, नख 
आदि कें रूप में परिणत होते हैं, देह में बठ। जीवात्मा नहीं । यह ठोक 
है कि देह से केश, नख आदि का प्रादुर्भाव उसी अ्रवस्था में सम्भव है 
जब जीवात्मा देह में बेठा रहे । इस दृष्टान्त से यही निष्कर्ष निकलता 
है कि जड़ प्रकृति चेतन ब्रह्म की प्रेरणा के बिना जगद्गूप में परिणत 
नहीं होती । इससे यह कदापि सिद्ध नहीं होता कि चेतन तत्त्व स्वयं 
जगद्गप हो जाता है। 

असत्यतिशये प्रकृतिविका रभावानुपपत्ति: ॥८॥॥ 

कारण में भश्रतिशय (योग्यता) न होने पर विकार अ्रर्थात्‌ कार्य 
उपपन्न नहीं होता । 

किसी कार्य के प्रादुर्भाव के लिए किन्‍्हीं नियत वस्तुओं का उपादान 


१. न भ्रवश्यं तस्य यथादृष्टमेव सर्वेमस्युपगन्तव्यम्‌ । 
ओर भी देखें ड्यूसन्‍्स सिस्टम ऑफ दि वेदान्त,--पृ० ६२-६३ 
२. भगवद्गीता पर शां० भा० १८।६६; ब्रह्मसूत्र ३।२।२१ 
३. न ह्यागमाः सहख्रमपि घट पटयितुं ईष्टे ।--भामती, प्रस्तावना 
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होने से यह प्रमापित होता है कि कार्य की उत्पत्ति से पूर्व हम उनमें 
नियत कायें के उत्पाद की क्षमता स्वीकार करते हैं । यदि ऐसा न माना 
जाए तो वस्त्र-निर्माण के लिए तन्‍्तुओं का ग्रहण न किया जाए । फलत: 
काय-का रणभाव-सम्बन्ध के लिए यह व्यवस्था है कि कारण वस्तु के 
न रहने पर कार्य का होना सम्भव नहीं । कार्य को उसकी उत्पत्ति से 
पूर्व झ्सत्‌ कहना उसके शअत्यन्त असत्त्व का द्योतक नहीं है। केवल 
नाम और रूप के अव्यक्त होने से ऐसा कहा जाता है । यदि दूध में दही 
बनने की या मिट्टी में घड़ा बनने की योग्यता न हो तो कोई उनसे दही 
या घड़ा बनाने का प्रयास क्‍यों करे ? उत्पत्ति से पूर्व कारण की अपेक्षा 
से घड़े का केवल अवस्था-सम्बन्धी श्रभाव है, तात्तविक नहीं । घड़े के 
बनने का ज्ञान कुम्हार की बुद्धि में सदा वत्तमान रहता है और कारण- 
तत्त्वों में कार्योत्पाद की क्षमता बराबर बनी रहती है। भ्रतः कार्योत्पाद 
से पूर्व भी कारणतत्त्वों“में कारण पद का प्रयोग असंगत नहीं । 
यदि कारण के अनुरूप-कार्य होता है, तो-- 


कार्यकारणयो रनन्यत्वं मुत्प्ण्डिघटा दिवत्‌ ॥६॥ 
पूर्वेपक्ष कारण-काये अभिन्‍नवहै) मिट्टी और घड़े के समान । 
कारण वह सत्ता है जिसमें कॉये-गुप्तरूप से विद्यमान रहता है। 
अभाव किसी क्रिया का विषय नहीं हो सकता । असत्‌ को कभी सत्‌ 
नहीं बनाया जा सकता । उत्पन्न पदार्थ अपने उपादान से भिन्‍न नहीं 
होता । उत्पन्न होने से पूर्व यद्दि कारण में कार्य की विद्यमानता को 
स्वीकार न किया जाए तो हर किसी उपादान से हर एक वस्तु उत्पन्न 
हो सकेगी । किन्तु यह प्रत्यक्ष के सर्वथा विरुद्ध है। कार्य का स्वरूप 
वही होता है जो कारण का होता है । ऐसे पदार्थों में, जो तात्त्विक रूप 
में एक-दूसरे से भिन्‍न हैं, कार्य-कारण-सम्बन्ध नहीं हो सकता । अपने 
तात्त्विक रूप में मिट्टी के पात्र मिट्टी से, वस्त्र धागों से और इसी 
प्रकार आभूषण स्वर्ण से भिन्‍न नहीं हैं | कारण केवल कार्य का पूर्व॑वर्ती 
ही नहीं है, उसका निर्माणकर्त्ता भी है। यदि कारण काय॑ में विद्यमान 
न रहे तो कार्य में दिखाई नहीं दे सकता। मिट्टी के पात्र में मिट्टी 
और वस्त्र में धागे बराबर बने रहते हैं । इस प्रकार कारण और कारये 
एक ही वस्तु के दो भिन्‍न रूपों को श्रकट करते हैं। वस्तुत: वे दोनों 
एक ही प्रकृति के हैं एवं कारण तथा कार्य में अ्रनन्यत्व होने के कारण 
ब्रह्म और जगत्‌ में तादात्म्य है। जगत्‌ का स्वतन्त्र अस्तित्व ऐसे ही 
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लोगों के लिए है जो भविद्या से ग्रस्त हैं । तत्त्वज्ञानियों के लिए ब्रह्म से 
भिन्‍न जगत्‌ की कोई सत्ता नहीं । 

ज॑से घटाकाश आदि का महाकाश से अनन्यत्व है श्रौर मृगतृष्णिका 
के जल का ऊसर आदि से अनन्यत्व है, क्योंकि दुष्ट होकर अदृष्ट हो 
जाता है और स्वरूप से उसका लक्षण नहीं जाना जाता, इसी प्रकार 
भोग्य और भोक्ता आदि वाला यह प्रपंच जगत्‌ भी ब्रह्म के व्यतिरेक से 
ग्रभावमात्र है ।' 

पूर्वपक्ष के रूप में प्रस्तुत कार्य-कारण के अनन्यत्व का प्रत्याख्यान 
आगे के तीन सूत्रों में किया है-- 

न कार्यकारण विभागात्‌ ॥१०॥ 

कारण और कारये का विभाग होने से (उनमें अ्रनन्यत्व ) नहीं । 

यदि कार्य कारण के सर्वंथा समान हो तो कारण और काये दोनों 
एकाथेवाची हो जाएँ | बछतुंत: कारण और “कार्य” इन दोनों का 
पृथक अस्तित्व एवं उनमें अधक्षेद उनके पृथक्त्व में स्पष्ट प्रमाण है । 
प्रत्येक मनुष्य कारण और कार्य क्ी#पृथक्‌-पृथक्‌ रूप में जानता और 
मानता है। कारण तथा काये भिन्‍नभिन्‍्न अवस्थाएँ हैं औ्ौर इसलिए 
एक-दूसरे से भिन्‍न हैं । मिट्टी से उत्पल्)होने पर भी कोई घड़े को 
मिट॒टी या मिट्टी को घड़ा नहीं कहता । घड़ी-अपनी उत्पत्ति से पूर्व 
नहीं होता, मिट्टी तब भी होती है। कारण की अपेक्षा कार्य अनित्य 
होता है । कारणरूप मिट्टी एक है, जबकि कार्यरूप घड़े, शरावे आदि 
ग्नेक नामरूपात्मक हैं। जो श्राकार घड़े का है वह मिट्टी का नहीं 
और जो मिट्टी का है वह घड़े का नहीं । कार्य के कारण में विद्यमान 
रहने पर भी एक ऐसी सत्ता की श्रपेक्षा होती है जो उसे कारणरूप से 
कार्यरूप में परिणत कर सके । जहाँ उपादानकारण काये के श्रन्दर 
प्रविष्ट होता है, वहाँ निमित्तकारण बाहर रहकर अपना काये करता 
है । निमित्तकारण की क्रिया उपादानका रणों के साथ मिलकर सहायक 
का कार्य करती है। यह ठीक है कि बालू में से तेल नहीं निकल सकता 
है, किन्तु सरसों से तेल प्राप्त करने के लिए भी उसे पेलना पड़ता 


१. यथा घटकाद्याकाशानां महाकाशानन्यत्थं यथा चर मृगतृष्णिकोदकादीना- 
मूषरादिभ्यो5नन्यत्वं दृष्टनष्टस्वरूपत्वात्‌ स्वरूपेणानुपाख्यत्तात्‌ एकमस्य 
भोग्यभोकत्रा दिप्रपठझचजातस्य ब्रह्मव्यतिरेकेणाभाव इति द्रष्टव्यम्‌ । 

ऊझाशा० भा० २।१।१४ 
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है। इसी प्रकार चावल प्राप्त करने के लिए धान को कूटना पड़ता है 
और वस्त्र प्राप्त करने के लिए विशेष प्रक्रिया के अनुसार धागों का 
ताना बाना तेयार करके बुनना पड़ता है। यदि कारण और का में 
अभेद या अ्रनन्यत्व हो तो यह सब परिश्रम क्यों करना पड़ ? यदि घड़ा 
मिट्टी से भिन्‍त न होता तो कुम्हार उसे बनाने क्‍यों बठता ? 

शंकराचार्य कहते हैं कि “कार्य-कारण और द्रव्य-गुण में घोड़े और 
भेंसे के समान भेदबुद्धि का भाव नहीं है, श्रत: उनमें तादात्म्य है ।' यह 
ठीक है कि कार्य-कारण अथवा द्रव्य-गुण में घोड़े और भेंसे के समान 
भेदबुद्धि नहीं है, किन्तु भेदबुद्धि है श्रवश्य । अन्यथा एक को कारण 
और दूसरे को कार्य अथवा एक को द्रव्य और दूसरे को गुण क्यों कहा 
जाता ? स्वर्ण तो था ही, फिर उसका कंगन बनवाने के लिए स्वर्ण- 
कार के पास जाने कीन्वैमा ग्रवश्यकता थी ?* वस्तुतः कारण से कार्ये 
कुछ-न-कुछ विलक्षण अवद्य ,होता है। यदि विलक्षणता न रहे तो 
कारण तथा कार्य में भेद न रहे #प्रन्तु कारण, कारण है और कार्य, 
कार्य, न कारण कार्य हो सकतौ«है) .व कार्य कारण। जब शंकर से 
कहा गया कि चेतन और शुद्ध ब्रह्मा से)अ्रचेतन और अशुद्ध जगत्‌ की 
उत्पत्ति कैसे हो सकती है तो उन्हें विवश हीक़र कहना पड़ा कि “इस 
प्रकार की कुछ-न-कुछ विलक्षणता अ्रवश्य ही रहती है ।”' विलक्षणता 
के होते हुए दोनों में तादात्म्य कंसे हो सकता है ? 

यदि कारण और कार्य में अ्रनन्यत्व है तो न लकड़ी और मेज में 
ग्रन्तर है और न लकड़ी व कुर्सी में । जब दो वस्तुएँ किसी एक ही वस्तु 
के समान होती हैं तो वे दोनों परस्पर भी समान होती हैं। इस तक 
से मेज़ और कुर्सी समान हो गईं । किन्तु कोई भी समभदार व्यक्ति 
इस तर्क को स्वीकार कर मेज से कुर्सी का या कुर्सी से मेज का काम लेने 
को तैयार नहीं होगा । 

इस आपत्ति का उत्तर देने के लिए कि यदि कारण और, काय में 
अनन्यत्व है तो कारणरूप कर्त्ता की क्रिया उद्देश्यहीन है, शंकर को कहना 
पड़ा कि “कर्त्ता की क्रिया का उद्देश्य यह समभना चाहिए कि वह कारण- 
१. कार्यकारणयोद्र व्यगुणादीनां चाश्वमहिषवद्‌ मेदबुद्धधभावात्तादात्म्यमम्युप- 

गन्तव्यम्‌ ।-+शां ० भा० २।१।१८ 
२. न करणात्कार्यसभिन्‍्नम्‌ भ्रभेदे कार्यत्वानुपपत्ते: ।+--भामती २।१॥७ 
३. शां० भा० २।॥३६|05://.72/3॥5॥[//3/५ 
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रूप द्रव्य को कार्य रूप में लाने की व्यवस्था करती है।'' स्पष्ट है कि कारण- 
रूप से कार्यरूप में लाने की व्यवस्था इसलिए करनी पड़ी, क्योंकि वे दोनों 
एक नहीं थे । जब यह कहा जाता है कि जिन वस्तुओ्ों की आकृति में 
परिवत्तन होता है वे व्यक्त होने तथा विलय होने से एक ही स्वरूप की 
नहीं हो सकतीं तो शंकर कहते हैं कि “बीजों से पौधों के उत्पन्न होने 
के समान उस पदार्थ का व्यक्त होना जो पहले से विद्यमान है, केवल 
परिणमनमात्र है, एवं तत्समान अभ्रवयवों के एकत्र हो जाने से सोपाधिक 
है; इसी प्रकार विलय भी केवल दृश्यावस्था में परिणमन का नाम है 
जो उन्हीं ग्रवयवों के तिरोभाव के कारण होता है ।' 

परिवत्तंग हर जगह और हर एक क्षण में हो रहा है। हम एक ही 
जलधारा में दो बार पग नहीं डाल सकते, क्योंकि जल दो क्षण के लिए 
भी वही नहीं रहता, और यह भी सत्य है कि वही व्यक्ति उसी 
जलधारा में दो बार पगचहीं डाल सकता, क्‍योंकि इस बीच जसे 
जलधारा में परिवत्तंन हो गया, वेसे ही उस व्यक्ति में भी परिवत्तेंन 
हो गया । सब वस्तुएँ तथा अव॑स्थाएँ, बाह्य तथा आभ्यन्तर, इस 
परिवर्तन के विधान के अधीन हैं । इसी परिवत्तनरूप प्रक्रिया में से 
मनुष्य का मस्तिष्क पूर्ववत्तियों तथा पर्चादुर्वत्तियों ग्रादि के सम्बन्ध 
द्वारा कार्य-कारणभाव की रचना करता है # तैथापि ऐसे पदार्थों में, 
जो तत्त्वतः एक-दूसरे से भिन्‍न हैं, कार्य-कारणभाव की कल्पना नहीं 
की जा सकती । यह ठीक है कि “बीजों से पौधों के उत्पन्न होने के 
समान उस पदार्थ का व्यक्त होना, जो पहले से विद्यमान है, केवल 
परिणमनमात्र है,” किन्तु यह परिणमन वस्तुतत्त्व से स्वेथा भिन्‍न नहीं 
हो सकता, क्‍योंकि भिन्‍न रूप में प्रकट होने पर भी कोई द्रव्य अपने 
स्वरूप का परित्याग नहीं करता। प्रत्येक परिवत्तंन किसी वस्तु का 
तथा उस वस्तु के भ्रन्दर का परिवत्तंन है। परस्पर: असम्बद्ध वस्तु- 
विषयों का केवल एक-दूसरे के पश्चात्‌ क्रम में श्राना ही परिवत्तेन नहीं 
कहात। । जो कुछ भी होता है वह केवल भ्राकृति का परिवत्तन होता है । 
दही व मट्ठे के रूप में दूध की निरन्तर उपस्थिति तथा वक्ष में बीज 
की स्थितिरूप निरन्तरता माननी ही पड़ती है--चा हे वह प्रत्यक्षरूप में 
दिखाई दे, जैसे दही की अ्रवस्था में; भ्रथवा न दिखाई दे, ज॑से कि वक्ष 


१. शां० भा० २।१११८ 
२. सांख्यप्रवचनसूत्र (१२१ 
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के रूप में; किन्तु यह नहीं माना जा सकता कि कारण ही एकमात्र 
यथार्थ सत्ता है और कार सब प्रतीतिमात्र है। 

निस्सन्देह कार्यजगत्‌ परिणमनशील है, किन्तु यदि कारणरूप ब्रह्म 
ही एकमात्र यथाथ्थे सत्ता है और आकाश आदि प्रपंच जगत्‌ उसी का 
परिणाम अथवा विकास है तो शंकर के मतानुसार कारण व कार्य का 
अनन्यत्व मानने और कार्यरूप जगत्‌ के मिथ्या होने से ब्रह्म स्वतः 
मिथ्या हो जाएगा । वस्तुत: कारण तथा कार्य में अनन्यत्व होने पर 
दोनों समानरूप से सत्य अथवा मिथ्या होंगे । 

जहाँ तक घटाकाश-महाकाश अ्रादि के अनन्यत्व-सम्बन्धी दुष्टान्तों 
का सम्बन्ध है, वे यहाँ स्पष्टतः असंगत हैं, क्योंकि न घटाकाश-महाकाश 
में कार्य-कारण-सम्बन्ध है और न मृगतृष्णिका और ऊसर में । यह 
कहना भी अनुभव के विरुद्ध है कि जगत्‌ देखते ही नष्ट हो जाता है। 
परिवत्तन विनाश का-पर्याय नहीं है। उपनिषदें भी जगत्‌ को विकार तो 
बताती हैं, मिथ्या नहीं # इंसलिए उसपर शंकराचार्य का न दुष्टनष्ट- 
स्वरूपत्व” लागू होता है, न “स्वरूपेणानुपाख्यत्व' । 

व्यवहारासिद्ध: ॥११॥ 

व्यवहार में असिद्ध होने से (कार्य-कारण में अनन्यत्व नहीं ) । 

उपादान कारण तथा उसका कायः भ्ूलतः: एक होने पर भी 
क्रियात्मक रूप में भिन्‍न हैं, क्योंकि उनसे भिन्‍न-भिन्‍न प्रयोजन सिद्ध 
होते हैं । कार्यावस्था में वस्तु की जिन क्रियाओं तथा गुणों का व्यवहार 
किया जाता है, कारण-दशा में उनका अ्रभाव रहता है। मिट्टी से घड़ा, 
सूत से कपड़ा श्र स्वर्ण से अंगूठी बनती है, भ्रतः मूलतः मिट्टी व घड़ा, 
सूत व वस्त्र तथा स्वर्ण व अंगूठी एक हैं, तथापि मिट्टी से घड़े में, सृत 
से वस्त्र में और स्वर्ण से श्रंगूठी में विलक्षणता है । इस विलक्षणता के 
कारण घड़े की तरह मिट्टी में जल झ्रादि नहीं भरा जा सकता । इसी 
प्रकार न सूत से धोती या कुर्ते का काम लिया जा सकता है और न 
सोने की डली को श्रंगूठी की तरह पहना जा सकता है। विशेष प्रक्रिया 
के द्वारा रख देने से दूध दही में परिणत हो जाता है। वही दूध पीने- 
वाले के पेट में पचकर रक्त बन जाता है, परंन्‍्त्‌ क्या कारणरूप दूध का 
कार्यरूप दही और रक्त से अनन्यत्व मानकर एक से दूसरे का भ्र्थात्‌ 
दही से दूध का भ्रथवा रक्त से दूध या दही का काम लिया जा सकता 
है ? गाय के पेट में जाकर धास का दूध बन जाता है। दूध को घास 
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का विकार मानकर भी कोई मनुष्य दूध की जगह घास खाने को तैयार 
नहीं होगा | दूध खट्टा हो जाने पर दूध ही रहता है, फिर भी कोई 
उसे पीना नहीं चाहता । अद्वेतवाद कार्य-कारण के जिस अनन्यत्व का 
अतिपादन करता है, वह यथार्थ का सामना होते ही नष्ट हो जाता है । 


सत्यासत्यार्थयो रक्यानुपपत्तेश्च ॥१२॥। 

और सत्य व मिथ्या ग्रर्थों में तादात्म्य उपपन्न न होने से (कार्ये- 
कारण में अ्रनन्यत्व नहीं) । 

यदि मिट्टी के रूपान्तर उसके कार्य होने से मिथ्या हैं ओर रूपन्तरों 
के पीछे मिट्टी ही यथार्थ वस्तु है तो कार्य-कारण में अ्रनन्यत्व होने से 
यह यथाथर्थे एवं अयथार्थे का श्रर्थात्‌ सत्य और मिथ्यात्व का तादात्म्य 
होगा जो किसी प्रकार सम्भव नहीं । प्रकाश तथा अन्धकार में तादात्म्य- 
भाव नितान्‍्त असम्भव है । यह निश्चित है कि जो लोग कार्य को कारण 
से भिन्‍न नहीं मानते, इस #ञ्राधार पर कि काये अयथार्थ है, वे जिस 
अभेद की स्थापना के लिए प्रयास करते हैं, उसे सिद्ध नहीं कर सकते, 
क्योंकि सत्यरूप सत्ता और मिथ्यात्व/में कभी तादात्म्य नहीं हो सकता । 
यदि हो सके तो या तो ब्रह्म को मिथ्या मानना होगा या जगत्‌ को 
यथार्थ । अद्वेतवादी यह नहीं मानता कि समस्त परिवत्तेनों से रहित 
ब्रह्म अपने यथार्थरूप में तथा परिवत्तंनशील जग्रत्‌-एक हैं । वह यह भी 
नहीं कहता कि वह ब्रह्म, जो परिवत्तंतशील जगत्‌ को धारण करता है, 
स्वयं में भी वेसा ही अ्यथार्थ है, जेसाकि यह जगत्‌ अयथार्थ है। उसकी 
मान्यता है कि आनुभविक प्रतीतिरूप जगत्‌ अ्रयथार्थ है, भ्रर्थात्‌ ब्रह्म से 
भिन्‍न उसका कोई यथार्थ अस्तित्व नहीं है । यदि दुर्जनतोषन्याय से 
कारण तथा काय॑ के अनन्यत्व के सिद्धान्त को मान लिया जाए तो यह 
कैसे सम्भव है कि कारणरूप ब्रह्म तो सत्य हो और यह ग्रानुभविक 
जगत्‌ जो तात्त्विक रूप में ब्रह्म है और जिसकी ब्रह्म से ग्रतिरिक्त अ्रपनी 
कोई सत्ता नहीं, मिथ्या हो । यह तो वदतोव्याघात के समान होगा । 
तादात्म्य के लिए दो वस्तुझ्नों का सवंथा समान होना अनिवायं है। 
इसलिए यथार्थ (ब्रह्म ) एवं भ्रयथार्थ (जगत ) में किसी भी अवस्था 
में तादात्म्य सम्भव नहीं । 

कहाँ परब्रह्म परमात्मा और कहाँ यह तुच्छ जगत्‌ ! यजुर्वेद में कहा 
है कि “उस ब्रह्म का एक भाग समस्त भूत हैं और तीन भाग दिव्यलोक 
में हैं। वह ब्रह्मपुरुष अपने तीन भागों से जगत्‌ के बाहर या ऊपर है 
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और एक भाग यहाँ है ।/' यह गणित की नहीं, उपचार की भाषा है। 
ईश्वर निरवयव एवं अखण्ड है, इसलिए एक पाद या तीन पाद का यह 
तात्पय नहीं कि ईश्वर के चार पाद या चार भाग हैं जिनमें से एक पाद 
सृष्टि है और तीन पाद द्युलोक | संस्कृत अथवा वैदिक साहित्य में 
किसी वस्तु का चतृष्पाद कहा जाना उसके पूर्णत्व का द्योतक है, जेसे 
आजकल किसी बात को सोलह आने सही बताना उसके पूरी तरह सत्य 
होने का विश्वास प्रकट करना है। मनुष्य ब्रह्माग्ड को भी पूरी तरह 
नहीं देख पाता, उसके केवल एक अंश का ही प्रत्यक्ष कर पाता है। 
किन्तु इस थोड़े-से अंश से ही चमत्कृत होकर उसके खष्टा की अनन्तता 
का आभास या उसकी भलक पा लेता है । इतना विशाल जगत्‌ उसके 
स्रष्टा की तुलना में अत्यन्त तुच्छ है--सागर की तुलना में एक बूंद के 
समान अथवा हिमालय की तुलना में एक रजकण के समान। दोनों 
में-एक पाद और तीन पाद में--तादात्म्य की बात करना सर्वथा 
हास्यास्पद है । 

शंकर का मत है कि जगंत्‌ के ब्रह्म का कार्यरूप होने से ब्रह्म तथा 
जगत का अनन्यत्व है" और ध्मश्ाास्त्र में दिये गये सृष्टिविषयक 
विवरण का उद्देब्य ब्रह्म तथा जगत्‌ का परस्पर तादात्म्य सिद्ध करना 
है ।* आप्त पुरुषों में मनु सर्वोपरि हैं! औरमनु के अनुसार शास्त्रों में 
सर्वोपरि प्र।माण्य वेदों का है।* सामवेद में जिन शब्दों में जगत्‌ का 
ब्रह्म से भिन्‍न होना कहा है, उसे देखने के बाद शंकर का वचन सर्वथा 
मिथ्या सिद्ध हो जाता है। वहाँ लिखा है--“सर्वप्रेरक परमेश्वर ने उस 
जगत को उत्पन्न किया जो उससे पृथक्‌ है” 

वस्तुतः नश्वर परिणामी जगत्‌ का ब्रह्मभाव किसी प्रमाण अ्रथवा 
युक्ति से सिद्ध नहीं होता । ब्रह्म आर जगत्‌ का स्वरूप प्रकाश तथा 
अन्धकार के समान परस्पर भिन्‍न है। जहाँ जगत्‌ जड़ आदि धर्मों से 
युक्त है, वहाँ ब्रह्म चेतन, अविनाशी, अपरिणामी रहता हुआ उसका 

१. पादो$स्य विश्वा भूतानि त्रिपादस्थामृतं दिवि। 
त्रिपादूध्व॑ उदंत्पुरुषः पादो5स्येहाभवत्पुनः +--यजु ० ३१।३,४ 

, श्रतश्च कृत्स्नस्य जगतो ब्रह्मकायंत्वात्‌ तदनन्यत्वम्‌ ।--शां ० भा० २।१।२० 
एवसुत्पत्त्यादिश्र्‌ तीनामंकात्म्यावगमपरत्वात्‌ ।--शां० भा० ४४१४ 
यत्किडिचद् मनुरवदत्‌ तद्भेषजं भेषजताया: ।--ताण्ड्यमहान्राह्मण 


, धर्म जिज्ञासमानानां प्रमाणं परम श्रूति:।--मनु० २।१३ 
, प्रासावीद्वेवः सबिता जगत्पुथक्‌ ।--साम० उत्तर० 5१७।१ (१७५८ ) 
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नियन्ता है। नियन्ता और नियम्य का अ्रनन्य होना सम्भव नहीं । न तो 
जगत्‌ मिथ्या या अभावरूप है और न ब्रह्मरूप । ब्रह्म तथा जगत्‌ दोनों 
अपनी-भ्रपनी जगह सत्य हैं । कार्य-कारण के अनन्यत्व के .शब्दजाल में 
फँसकर तर्काभास के आधार पर एक को सत्य और दूसरे को मिथ्या 
बताकर वास्तविकता का अपलाप नहीं किया जा सकता । फलत: यह 
कहना अप्रामाणिक है कि एकमात्र ब्रह्म की सत्ता सत्य है, श्रन्य सब 
मिथ्या है। 

जगत्‌ की यथार्थता सिद्ध करने के लिए हेतु प्रस्तुत करते हुए कहा 
है-- न 

न सदसतोर्योग: ॥॥१३॥। 

सत्‌ और असत्‌ का योग नहीं हो सकता । 

किसी भी सम्बन्ध के लिए दो भिन्‍न पदार्थों की पुर्वेकल्पना आव- 
इयक है । 'सम्बन्ध' शब्द में ही कम-से-कम दो सत्ताओ्नों का भाव निहित 
है। यंदि ब्रह्म तथा जगत का परस्पर सम्बन्ध है.तो उन्हें दो सत्ताएँ 
मानना होगा । सतच्न्यथार्थ का»भ्रसत्‌ --अयथार्थ से सम्बन्ध होना 
कल्पनातीत है । स्वयं शंकर की स्पष्ट घोषणा है कि “दो सत्पदार्थों के 
बीच ही सम्बन्ध सम्भव है--नत सत्‌ और असत्‌ के बीच और न दो 
असत्‌ पदार्थों के बीच |” जगत्‌ किसी-न-किसी प्रकार से अस्तित्व 
रखता है, इसीलिए ब्रह्म के साथ उसका सम्बन्ध माना गया है ।* 
अद्वेतमत के अनुसार जगत्‌ की ब्रह्म से पृथक सत्ता नहीं है ।* शंकर 
कार्य-कारणत्व के वेज्ञानिक सिद्धान्त तथा 'अनन्यत्व” के दाशनिक 
सिद्धान्त में भेद करते हैं | ब्रह्द और जगत्‌ के अनन्य होने पर दोनों के 
बीच किसी प्रकार के सम्बन्ध का प्रश्न ही नहीं उठता। केवलमात्र 
ब्रह्म के सत्‌ तथा जगत्‌ के असत्‌ (प्रतीतिमात्र) होने से भी, सत व 
असत्‌ के बीच सम्बन्ध सम्भव न होने से, किसी प्रकार के सम्बन्ध की 


१. सतोहि द्योः सम्बन्ध: सम्भवति, न सदसतो रसतोर्वा ।--शां ० भा० २।१।१८ 
न हि सदसतोः सम्बन्ध: ।--माण्ड्क्य पर शां० भा० २।७ 

२. जन्माद्यस्थ यतः ।--वे ० द० १।१२; 
इय॑ विसृष्टियंत श्रावभूव ।--ऋ ० १०।१२६।६ 
यतो वा इमानि मृतानि जायन्ते। येन जातानि जीवन्ति। यत्प्रयन्त्यभिसंबि- 
शन्ति तद्वि जिज्ञासस्व तद्‌ ब्रह्म ।-तत्ति ० ३।१ 

३. अ्रतश्च कृत्स्नस्य जगतो ब्रह्मकायंत्वात्‌ तदनन्यत्वम्‌ ।--शां ० भा० २।१॥२० 
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कल्पना नहीं की जा सकती । वास्तव में न तो ब्रह्म जगत की वस्तुओं 
का पुंजमात्र है और न वह जगत्‌ के परिवत्तनों के अधीन है। तब दोनों 
में तादात्म्यभाव कंसे सम्भव है ? 

शंकराचार्य मौडपाद के 'अजाति' ग्रथवा अविकास-सम्बन्धी सिद्धान्त 
की पुष्टि करते हैं। तदनुसार यह जगत्‌ न तो विकसित हुआ है और 
नही उत्पन्न हुआ है--वह केवल ऐसा प्रतीत होता है।' किन्तु 'कत्तुत्व- 
मनुपपत्ते: (१।१।४) लिखकर भी ब्रह्मसूत्र (१।१।२) के भाष्य में जब 
वे कहते हैं--'श्रुतिनिर्देशस्तावत्‌--यतो वा इमानि भरूतानि जायन्ते (ते ० 
३।१) इत्यस्मिन्‌ वावये जन्मस्थितिप्रलयानां क्रमदर्शनात्‌” तो वह 
जगत्‌ की उत्पत्ति और उसके विकास आदि को स्पष्टत: स्वीकार करते 
दीख पड़ते हैं। ब्रह्मसूत्र (४।४।१७ ) के भाष्य में मुक्‍्तात्माओ्रों की स्थिति 
का वर्णन करते हुए उन्होंने मुक्तात्माओं के सहयोग के बिना ईश्वर द्वारा 
जगत्‌ की उत्पत्ति आ्रादि.का स्पष्ट उल्लेख किया है। इतना ही नहीं, 
शंकर के मत में सब वेदान्तों में,प्रसिद्ध है कि ईश्व्रर सृष्टि, स्थिति और 
प्रलय करनेवाला है।' पहले सूत्र “अ्रथातो ब्रह्मजिज्ञासा (क्र० १।१॥१) 
के द्वारा उत्पन्न जिज्ञासा का यहसमावान केसे उचित ठहराया जा 
सकता है कि ब्रह्म का परिचय यह कहकर कराया जाए क्रि वह ऐसे 
जगत्‌ की उत्पत्ति-स्थिति-प्रलय का कारण है जिसकी वास्तव में कोई 
सत्ता नहीं है--जिसको रचना आदि मात्र प्रवंचना है। 

क्योंकि एकमात्र ब्रह्म ही यथाथंसत्ता है, इसलिए ब्रह्म से ग्रतिरिक्त 
जो कुछ है सब मिथ्या है ।* “ब्रह्म से भिन्‍न' शब्दों से यह तो स्पष्ट है 
कि ब्रह्म से अ्रतिरिक्त कुछ है! अ्रवश्य । जो 'है' वह 'था' भी अवश्य, 
क्योंकि न होता तो कहाँ से हो जाता ।* इसी प्रकार जो 'है' वह 'होगा' 


१. न निरोधो न चोत्पत्तिन बद्धो न साधक: । 
न मुमुक्षन वे मुक्त इत्येषा परमार्थता॥ 
--माण्डू क्य पर गौडपादीय कारिका, वैतथ्य प्रकरण ३२ 
न हि मनोविकल्पनाया रज्जुसर्पादिलक्षणाया रज्वां प्रलय उत्पत्तिर्वा । 
--कारिका पर श्ञां० भा० 
२. सर्ववेदान्तेषु सृष्टिस्थितिसंहारकारणत्वेन ब्रह्मणः प्रसिद्धत्वात्‌ । 
>>शां० भा० १।२।६ 
३. ब्रह्मभिन्‍नं सर्व मिथ्या ब्रह्म भिन्‍नत्वात्‌ +--वेदान्त परिभाषा 
४. कथमसतः सज्जायेत्‌ (छां०) नासतो विद्यते भावः (गीता) नावस्तुनो सिद्धिः 
े कलर 
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भी अवदय, क्‍योंकि जो है उसका नाश नहीं हो सकता' और जो इस 
प्रकार तीनों कालों में विद्यमान है, वह नित्य है और जो नित्य है वह 
यथार्थ है । यथार्थ वह है जो काल की गति में आकर भी रूपादि के 
परिवत्तन से किसी अन्य संज्ञा को ग्रहण नहीं करता ।* जो सदा से है, 
सदा रहेगा वह सत्‌ है और सद्ब्रह्म से उसका सम्बन्ध भी नित्य है । 
जगत प्रवाह से भ्रनादि है, इसलिए श्रनन्त है। वह परिवत्तेनशील है । 
परन्तु जगत्‌ सदा जगत ही रहता है, ब्रह्म कभी नहीं बनता । 
आरम्भकपरिणामविवत्तंभेदात्त्रिविधमुपादानत्वम्‌ ॥।१४।॥ 
आरम्भक, परिणाम तथा विवत्त भेद से उपादान के तीन रूप हैं । 
उपादानका रण से कार्य उत्पन्त करने के विषय में तीन मत या 
वाद प्रचलित हैं-आररम्भकवाद, परिणामवाद तथा विवत्तवाद। कई 
वस्तुओं से मिलकर किसी वस्तु के वन जाने को आरम्भकवाद कहते हैं, 
जैसे-बहुत-सी ईंटों से मिलकर घर बन जाना । एक वस्तु का दूसरी में 
रूपान्तर हो जाना परिणाम कहता है, जेसे--मिट्टी से घड़ा बन जाना 
और सुवर्ण से आभूषण बन जाना*/किसी वस्तु का श्रपने स्वरूप में रह- 
कर भी कुछ-का-कुछ प्रतीत होना विवत्तेश्कैहाता है, जेसे--रज्जु का सर्प 
ग्रथवा सीप का चाँदी प्रतीत होना। इनमें “झ्रारम्भक' तथा परिणाम 
वस्तुओं में अपनी अपेक्षा से होते हैं जबकि विकत्तं केवल द्र॒ष्टा अथवा 
ज्ञता की अपेक्षा से होता है। कार्य तथा कारण शब्दों का तात्त्विक 
प्रयोग आरम्भक तथा परिणाम की दशा में ही किया जा सकता है। 
विवत्तं वस्तुतः कार्य नहीं है। वह एक प्रकार का भ्रम है जिसका कार्ये- 
कारण-व्यवस्था से कोई सम्बन्ध नहीं है। आटे से बनी रोटी सबके 
लिए रोटी है, किन्तु रज्जु से बना सर्प सबको सब समय सर्प नहीं दीख 
पड़ता । जो काम आटे से लिया जा सकता था वह उस से रोटी बन 
जाने पर नहीं लिया जा सकता, क्योंकि वह अ्रब आटे के रूप में नहीं 
रहा। परन्तु सर्प के रूप में प्रतीयमान रज्जु से रज्जु का काम लिया 


& उप कपनओ ५८ मेक >न-+ जद कम 
१. नाभावो विद्यते सतः (गीता) नाशः कारणलयः--सां ० १।८६ 
२. अ्रंकालिकाद्यबाध्यत्वम्‌ । 
३. यत्तु कालान्तरेणा5पि नान्‍्यां संज्ञामुपैति वे ।--विष्णुपुराण २।१३।१०० 
तुलना करें--क्रिश्चियन मार्ग के शब्दों में--- 
485 7 98५5 ॥ [6 ए€शागा!8, 45 ॥09, का0 ९ए९/ ५8] 96, 9070 
जांधरा0०एा ०११... 
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जा सकता है, क्‍योंकि जैसे आटे की रोटी बन गई, वैसे रज्जु का सर्प 
नहीं बना । झ्राटा ओर रोटी दोनों यथार्थ हैं, किन्तु विवत्तं में रज्जु 
यथार्थ है, सप॑ वहाँ भ्रम या प्रतीतिमात्र है। प्रतीति में कारणरूप होने 
अथवा विवत्त का आधार होने से ही रज्जु आदि को उपादान कह दिया 
जाता है। 

अगले दो सूत्रों में परिणामोपादान का विवेचन किया है। 


तात्त्विकोषन्यथाभाव: परिणाम: ॥॥१५॥। 

किसी वस्तु का तत्त्वतः रूपान्तर होना परिणाम है। 

जब कारण स्वयं कार्य रूप में परिणत होकर कार्ये को उत्पन्न करता 
है तो वह परिणामोपादान कहाता है। जब दूध दही का रूप धारण 
करता है अथवा मिट्टी से घड़ा आदि बनते हैं तो उसे परिणाम अथवा 
परिवत्तंन कहते हैं +रपरिणाम सदा जड़ पदार्थों में होता है। फलत: 
जड़ जगत्‌ का उपादानकारुण जड़तत्त्व होना चाहिए जिसे वंदिक 
साहित्य में प्रकृति, स्वधा, त्रिधातु, अदिति आदि अनेक नामों से अभि- 
हित किया गया है। जो भौतिक ज़गत्‌ को प्रकृति का परिणाम नहीं 
मानते उनकी दृष्टि में जगत्‌ ब्रह्म काषरिणाम है। जगत्‌ को ब्रह्म का 
विवत्त मानते हुए भी वेदान्तसूत्रों का भौष्य करते हुए आचार्य शंकर 
ने अनेकत्र (२।१।२४; २।१।२६) जगत्‌ को ब्रह्म का परिणाम लिखा 
हे । 

परिणामो नाम समसत्ताककार्यापत्ति: ॥१६॥ 

परिणाम में एक तत्त्व से दूसरा तत्त्व यथार्थरूप में अभिव्यक्त होता 
है, ्रतएव परिणाम की अवस्था में कारण और कार्य दोनों यथार्थता 
के ही समान भाव से रहते हैं । नामरूपात्मक परिवत्तेन होने पर भी 
मिट्टी और घड़ा दोनों समान रूप से यथार्थ हैं। 

उपादान कारण का कार्य से सम्बन्ध बताते हैं-- 


सजातीयकार्यजनकत्वमुपादानत्वम्‌ ॥१७॥ 

अपने समान कार्य को उत्पन्न करना उपादानत्व है। 

उपादान कारण वह होता है जो अपने ही समान पदार्थ को उत्पन्न 
करता है'। किसी भी प्रकार यह सम्भव्र नहीं कि कोई वस्तु अपने से 
स्वेथा विपरीत गुणवाली वस्तु के रूप में परिणत हो जाए के विवत्ते- 
उपादान की अवस्था में भी रज्जु में सप का भ्रम होता है, घोड़े का नहीं, 
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क्योंकि रज्जु और सर्प में कुछ बातों में समानता है, अतएवं जड़ जगत्‌ 
का उपादान जड़ प्रक्ृति है। उसी से ब्रह्म नामरूपात्मक जगत्‌ की 
रचना करता है । 

जगत्‌ का जड़ होना प्रत्यक्ष है और ब्रह्म का चेतन होना निविवाद 
है। चेतन का जड़ परिणाम न होने से ब्रह्म जगत्‌ के रूप में परिणत 
नहीं हो सकता । अगले सूत्र में इसी सिल्हान्त का प्रतिपादन किया है । 


न जगद्रूप॑ ब्रह्म चेतनादचेतनोत्पत्त्यसम्भवात्‌ ॥१८॥ 

चेतन से अचेतन की उत्पत्ति असम्भव होने से ब्रह्म जगद्गप नहीं । 

शास्त्र में चेतन तथा अचेतन के भेद का निरूपण करते हुए कहा है 
कि विश्व में दो प्रकार के तत्त्व हैं--नित्य और विकारी, आश्रय और 
आश्रित, व्यक्त और अव्यक्त, चेतन और अचेतन, सत्य और अनृत ।' 
यह वर्णन चेतन ब्रह्म से ग्रचेतन तत्त्वों को पृथक्‌ बता रहा है। चेतनता 
और प्रकृति भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार की यथार्थता को प्रस्तुत करती हैं। एक 
को दूसरे में परिणत नहीं कियाँजा सक्रता। जोड के अनुसार सृष्टि में 
एक से अधिक तत्त्व हैं। चित और अचित्‌ दोनों तात्त्विक हैं। कोई 
एक-दूसरे से उत्पन्न नहीं होता ।*जेंक़न तत्त्व अपरिणामी होता है | 
वह न किसी पदार्थ का उपादान होता है और न स्वयं किसी का कार्य । 
चेतन तत्त्व में किसी प्रकार की विक्रिया सम्भक नहीं । समस्त विकारी 
विश्व अ्चेतन है श्रतएव वह किसी अचेतन मूल“उपादान-तत्त्व का ही 
परिणमित रूप है। चेतन तत्त्व को परिणामी मानने पर चेतन-अ्रचेतन 
का भेद जाता रहेगा । इसलिए उपादानभूत चेतन ब्रह्म से जड़ जगत्‌ का 
प्रादुर्भाव नहीं हो सकता । 

कोई वस्तु अपने स्वरूप का त्याग नहीं कर सकती । प्रत्यक्षादि 
प्रमाणों से जगत्‌ का जड़ होना सिद्ध है। ब्रह्म के अस्तित्व को स्वीकार 
करनेवाले भी उसे जड़ मानते हैं। इसी प्रकार ब्रह्म के चेतनस्वरूप होने 
में किसी को शंका नहीं है। अ्रपने-अपने स्वरूप में ब्रह्म की अपनी सत्ता 


१. सच्च त्यच्च। निरुक्तञ्चानिरुक्तञ्च । निलयज्चानिलयञ्च | विज्ञानं चा- 
विज्ञानं च। सत्यं चानुतं च ॥--तंत्ति ० २।६ 
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२६८ तत्त्यमसि 
है, जगत्‌ की अपनी । मूलतः पृथक इन सत्ताझ्रों को एक नहीं कहा जा 
सकता। ब्रह्म सत्‌-चित्‌-आनन्दस्वरूप है। चेतन्य ब्रह्म की कोई अ्रवस्था 
नहीं, प्रत्युत स्वरूप है। इसके विपरीत जगत्‌ का स्वरूप अचेतन्य है। 
एक बुद्धिसम्पन्न तत्त्व ऐसी सामग्री में परिणत नहीं हो सकता जिससे 
जड़ जगत्‌ का निर्माण हो सके, क्योंकि आत्मा प्रकृति के परमाणुओ्रों में 
नहीं बदल सकती । इसलिए अचेतन जगत्‌ चेतन ब्रह्म का परिणाम नहीं 
हो सकता, वह अ्रचेतन प्रकृति का ही परिणाम है । 
यदि जड़ चेतन और चेतन जड़ हो सकता तो सम्भव है, चेतन ब्रह्म 
जड़ जगत्‌ के रूप में परिणत हो जाता। पर ऐसा दुष्टान्त लोक में उप- 
लब्ध नहीं होता । किसी भी चेतन तत्त्व को, जो निमित्तकारण है, उपा- 
दानकारण के रूप में परिवर्तित होते नहीं देखा जता । कपड़ा सूत से 
बनता है, मेज़ लकड़ी से और मकान इंटों से । कभी किसी ने जुलाहे 
को वस्त्र के रूप में, बढ़ई को मेज़ के रूप में या राज को मकान के रूप 
में परिणत होते नहीं देखा .इसलिए ब्रह्म को जगद्गूप कहना अभ्रथवा उसे 
चेतन-अ्रचेतन समस्त विश्व का उप्रांदान बताना सर्वंथा निराधार है। 
अनुभव के आधार पर जब यह#कहा जाता है कि उपादान कारण 
- ज्ञानसम्पन्न नहीं हो सकता, तो शंकर कहते हैं कि “यह आवश्यक 
नहीं कि यहाँ भी वसा हो जंसा अनुभव में*होंता है, क्योंकि इस विषय 
का' ज्ञान ईश्वरीय ज्ञान के द्वारा हुआ है, ग्रनुमान के द्वारा नहीं |” 
परन्तु, जेसा कि पहले प्रमाणित किया जा चुका है, वही शंकर अन्यत्र' 
स्वीकार करते हैं कि श्रुति को अनुभव का अतिक्रमण न करके उसके 
अनुकूल होना चाहिए। यह 'वदतोव्याघात' है । परन्तु शंकर के ग्रन्थों 
में तो वबदतोव्याघात” की भरमार है। एक स्थान पर वे कहते हैं कि 
प्रत्यक्षादि प्रमाण अ्रविद्यावत्‌ हैं श्र उसी अध्याय में कुछ ञ्रागे चल- 
कर कह देते हैं कि 'ज्ञान (प्रत्यक्षादि) प्रमाणों से होता है! ।* 
यदि चेतन ब्रह्म जगद्गप में प्रतिभासित होता है तो किसके लिए ? 
जब ब्रह्म ही एकमात्र यथार्थसत्ता है तो ब्रह्म में जगत्‌ के आभास का 
आश्रय ब्रह्म से श्रतिरिक्त अन्य कोई नहीं हो सकता। किन्तु, क्‍या सर्वज्ञ- 


* न श्रवद्यं तस्य यथादृष्टमेव सर्वंमम्युपगन्तव्यम्‌ । 

« ब्र० शां० भा० ३।२।२१; गीता भाष्य १८।६६ 

. भ्रविद्यावद्‌ विषयाणि प्रत्यक्षादीनि प्रमाणानि ।--शां ० भा० १११ 
, ज्ञान तु प्रमाणजन्यम्‌ ।--शां ० भा० १४४ 


है ० ७ ९) «७ 


[0[05://९.९/9॥5॥॥/7/3/7% 


तृतीयो5्ध्याय: २६६ 


स्वंशक्ति ब्रह्मतत्त्व के विषय में भ्रम की कल्पना की जा सकती है ? 
यदि चेतन ब्रह्म जड़ जगत्‌ का कारण है तो प्रश्न उपस्थित है कि चेतन- 
तत्त्व जड़ रूप में केसे परिणत हो जाता है ? इसका समाधान यह कह- 
कर करने की चेष्टा की जाती है कि प्रकृतिरूप जड़मूल भी तो अ्रदृश्य 
ग्रथवा अव्यक्त है। जैसे यह गव्यक्त से व्यक्त हो जाती है, वैसे ही चेतन 
से जड़ हो जाता है। परन्तु यह समाधान सवंथा असंगत है । अ्रव्यक्त से 
व्यक्त होना केवल एक अवस्था से दूसरी अ्रवस्था में परिणत होना है । 
उस प्रक्रिया में कोई वस्तु अपने स्वरूप का परित्याग नहीं करती । 
प्रकृति जब अव्यक्त से व्यक्त दशा में ग्राती है तो उसका जड़ स्वरूप 
बना रहता है किन्तु यदि ब्रह्म, जो चेतनस्वरूप है, जगद्गप में परिणत 
होता है तो उसे अपने चेतन स्वरूप का परित्याग करके जड़रूप होना 
पड़ता है। किन्तु कोई तत्त्व.किसी भी अवस्था में अ्रपने स्वरूप का 
परित्याग नहीं कर सकता। यँह॒भी सम्भव है कि उसका सर्वथा नाश 
हो जाए। जड़ जगत का ब्रह्म का“परिणाम होना, किसी प्रमाण के 
उपलब्ध न होने से, सवंथा गसंगत है । 

चेतन तत्त्व का जड़ परिणाम मानने*परु जड़ तत्त्व का चेतन परि- 
णाम मानने पर भी आपत्ति नहीं होनी चाहिए ॥ऐसी ग्रवस्था में अद्व त- 
वादी और चार्वाक एक ही स्तर पर आरा जाते हैं.। जैसे शंकर ने प्रक ति- 
रूप उपादान-तत्त्व को न मानकर एकमात्र चेतन-तत्त्व से जड़-चेतन- 
जगत्‌ की उत्पत्ति की स्थापना की, वंसे ही चार्वाक (बृहस्पति ) ने चेतन- 
तत्त्व की सत्ता को नकारते हुए केवल जड़ उपादान-तत्त्व से जड़-चेतन- 
रूप समस्त विश्व की उत्पत्ति की घोषणा की। सिद्धान्ततः दोनों ही 
अद्वेतवादी हैं, क्योंकि सृष्टि के मुलतत्त्व के रूप में दोनों एक ही पदार्थ 
की सत्ता को स्वीकार करते हैं--एक उसे 'चेतन' मानता है, दसरा 
जड' | वस्तत: आचार्य शंकर की यह मान्यता सवथा असंगत है कि 
मूल में एकमात्र चेतन-तत्त्व है और वही जड़-चंतन समस्त विश्व का 
उपादान कारण है। 

. अद्वतवादी इसके उत्तर में कहता है-- 


चेतनादचेतनोत्पत्तिः केशनखा विवत्‌ ॥१६॥। 
चेतन से अ्रचेतन की उत्पत्ति (सम्भव है) केश नख आदि के 
समान । 
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संसार में चेतन से अ्रचेतन की उत्पत्ति होती देखी जाती है।' उप- 
निषदों में उपलब्ध कतिपय दुृष्टान्तों के आधार पर आचायें शंकर ने 
चेतन ब्रह्म को जड़ जगत्‌ का उपादान सिद्ध करने का प्रयास किया है। 
मुण्डकोपनिषद्‌ में कहा है कि जैसे “मकड़ी जाला बनाती है और जैसे 
पुरुष से केश-नख आदि प्रकट होते हैं, वंसे ही भ्रक्षर ब्रह्म से इस जगत्‌ 
की उत्पत्ति होती है। मकड़ी और पुरुष दोनों चेतन हैं तथापि उनसे 
जड़ तन्तुजाल तथा केशनखादि का प्रादुर्भाव होता है। ऐसे ही चेतन 
ब्रह्म से समस्त जड़ चेतन विश्व का प्रादुर्भाव होता है। यही नहीं, जसे 
चेतन ब्रह्म से अचेतन पदार्थों की उत्पत्ति होती है, वेसे ही अचेतन 
गोबर से त्रिच्छू, गुवरेला आदि चेतन जीवों की भी उत्पत्ति होती है।* 
इसलिए अद्वतमत में ब्रह्म से ही सब भूतों की उत्पत्ति मानी गई है। 

अगले सूत्र में इस भ्रान्ति का निवारण किया हैः। 

न अचेतनादचेतनोत्पत्ते देश नात्‌ ॥२०।॥। 

नहीं, अ्रचेतन से अचेत॑ने की उत्पत्ति देखे जाने से [यह दृष्टान्त 
ठीक नहीं | । 

शरीर से संयुक्त जीवात्मौ«का, नाम पुरुष है--अर्थात्‌ 'पुरुष' 
पद का ग्रर्थ सजीव देह है। केश, नखलञादि देह के विकार हैं, देह में 
अधिष्ठित जीवात्म। के नहीं । मकड़ी का जाला उसके देह का परिणाम 
है, चेतन आत्मा का नहीं । मकड़ी के देह के अवयव तन्‍्तुजाल के रूप 
में परिणत होते हैं, देह में वेठे चेतन आत्मतत्त्व का स्वत:परिणाम 
तन्तुजाल नहीं होता । इसी प्रकार केश-नखादि भी देह के विकार हैं 
स्वयं चेतन आत्मा केश-नख ञ्रादि के रूप में परिणत नहीं होता | इस 
प्रकार इन दृष्टान्तों से अचेतन से अचेतन की उत्पत्ति सिद्ध होती है, 
चेतन से अचेतन की नहीं । इसी प्रकार यह भौतिक जगत्‌ ब्रह्म के 
देहस्थानीय प्रकृति का परिणाम है, चेतन ब्रह्मतत्त्व का नहीं | मुण्डक- 


१. दृश्यते हि.लोके चेतनत्वेन प्रसिद्ध म्यः पुरुषादिभ्यो विलक्षणानां 
नखादीनामुत्पत्ति: ।-+शां ० भा० २।१।६ 
२. यथोर्णनाभिः सजते गुह्नते च यथा सतः पुरुषात्‌ केशलोमानि, 
तथा5क्ष रात्‌ सम्भवतीह विश्वम्‌ ॥--मुण्डक ० १११७ 
३. श्रचेतनत्वेन प्रसिद्धे भ्यो गोमयादिभ्यो वुश्चिकादीनाम्‌ ।--शां ० भा० २।१।६ 
४. परस्माद्धि ब्रह्मणो भूतानामुत्पत्तिरिति वेदान्तेषु मर्यादा । 
+ज>शां० भार १११२ 
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तृतीयो5ध्याय: ३०९१ 


उपनिषद्‌ के विवेच्य सन्दर्भ में “अ्रक्षर'-पद प्रकृति का वाचक है--यह 
अन्यत्र स्पष्टत: प्रमाणित किया जा चुका है। परन्तु जैसे मकड़ी और 
पूरुष के देह में चेतन आत्मतत्त्व के सहयोग से उसकी प्रेरणा व संकल्प 
के अनुसार देहावयव तन्तुजाल और केश आ्रादि के रूप में परिणत होते 
हैं, वेसे ही, यद्यपि जड़ जगत्‌ ब्रह्म के देहस्थानीय प्रकृति का परिणाम 
है, तथापि जड़ प्रकृति- चेतन ब्रह्म की प्रेरणा तथा उसके संकल्प व 
सहयोग के बिना स्वत: जगद्रचना में प्रवत्त नहीं हो सकती । 

बिच्छू श्रादि को गोमय का विकार कहना अपने आपको धोखा देना 
है । बिच्छू उसके देहविशेष और उसमें ग्रधिष्ठित ग्रात्मतत्त्व के संयुक्त 
पदार्थ का नाम है। गोमय का विकार बिच्छू का देह हो सकता है या 
उसका आत्मा ! यदि देह है तो यह जड़ से जड़ की उत्पत्ति होना है । 
तब यह वलक्षण्य का दुष्टान्त नहीं बनता । यदि चेतन आत्मतत्त्व भी 
गोमय का विकार है तो यह चार्वाक के सिद्धान्त (जड़ से चेतन की 
उत्पत्ति) को स्वीकार करना हैं । किन्तु जेसाकि अन्यत्र पहले ही सिद्ध 
किया जा चुका है, यह अ्रसम्भव है<# इन दृष्टान्तों के गूढार्थ को न 
समभने के कारण ही चेतन से अचेतन की «उत्पत्ति का भ्रम हो जाता 
है । वास्तव में न जड़ से चेतन की उत्पत्ति सेम्भव है, न चेतन से जड़ 
की । 

इन युक्तियों से बाधित होकर आचार्य शंकर ने इस जड़ जगत्‌ को 
भी अभ्रविभावित रूप में चेतन घोषित कर दिया' और अपने पक्ष के 
समर्थन में शास्त्र-वचनों को उद्धत किया। इस मान्यता को सूत्रबद्ध 
करके अगले सूत्र में इसका प्रत्याख्यान किया है-- 

चेतनत्वं प्रकृते: शब्दात्‌ ॥२१॥ 

शब्द-( शास्त्र )-प्रमाण से प्रकृति चेतन है । 

पृथिवी आदि में जड़ता से विलक्षण धर्म की प्रतीति शब्दप्रमाण से 
सिद्ध है। इससे जगत्‌ ब्रह्म के समान चेतन प्रमाणित होता है और 
चेतन होने से उसे चेतन ब्रह्म का परिणाम माना जाना चाहिए। शतपथ- 
ब्राह्मण में कहा 'मृदब्रवीत्‌” (६।१।३।४) मिट्टी बोली, “आपोउब्रवन' 
(६।१।३।२) जल बोले । उपनिषदों में तो ऐसे भ्रनेक सन्दर्भ उपलब्ध 
हैं। केनोपनिषद्‌ में अग्नि, वायु श्रादि का यक्ष से संवाद प्रसिद्ध है.। 


१. शां० भा० २१।६ ॥0795://(.॥2/9/5॥॥0/3/९ 


३०२ तत्त्वमसि 


बृहर्‌० (६।१।७) में कहा है--“ते इमे प्राणा अहं श्रेयसे विवदमाना 
ब्रह्म जग्मु:” वे प्राण अपने वड़प्पन के लिए भगड़ते हुए ब्रह्म के पास 
गये। वहीं भ्रन्यत्र (१३।२) कहा है--'ते वाचमुचुस्त्वं न उद्गायेति 
तथेति तेभ्यो वागुद्गायत्‌” देवों ने वाणी से कहा--तू हमारे लिए 
उदगान कर । वाणी ने कहा--ऐसा ही होगा, तब वाणी ने देवों के लिए 
उद्गान किया । 'बोलना', गाना, 'जाना', 'झंगड़ना' आ्रादि पथिव्यादि 
जड़ पदार्थों के धर्म नहीं हैं। इस प्रकार के क्रियापदों का प्रयोग उनके 
चेतन होने पर ही सम्भव है । पृथिवी, जल, वाक, प्राण आदि के ये 
धर्म जड़ प्रकृति से विलक्षण हैं, श्रतएव इनका प्रादुर्भाव उपादानभूत 
चेतन ब्रह्म से ही माना जाना चाहिए, जड़ प्रकृति से नहीं । 


तत्त्वौपचारिकम्‌ ॥॥२२॥। 

ये तो औपचारिक कथन हैं । 

चेतन ब्रह्म जगत्‌*का उपादान है, अपने इस मन्तव्य की पुष्टि के 
लिए---कारण और कार्य में'सारूप्य दिखाने की भावना से--जड़ जगत्‌ 
को चेतन बताना दुराग्रह हीं कहाँ जाएगा । चार्वाक (बृहस्पति) चेतन 
तत्त्व का निषेध करते हुए समस्त.#विश्व को प्रकृति का विकार मानते 
हैं । उनके मत में चंतन्‍्य भी जड़ का परिणाम है। इसी प्रकार शंकर 
चेतन से तो जड़ की उत्पत्ति मानते ही हैं, [गोबर से उत्पन्न बिच्छ का 
दृष्टान्त प्रस्तुत करके जड़ से चेतन की उत्पत्ति होना भी स्वीकार करते 
हैं। दोनों अ्रद्वंतवादी हैं, क्योंकि दोनों ही एक से अधिक तत्त्व का 
निषेध करते हैं और एक ही तत्त्व से जड़-चेतनरूप समस्त जगत का 
प्रादुर्भाव मानते हैं । इस प्रकार जिस भअथ में चार्वाक नास्तिक हैं, उसी 
अर्थ में शंकर भी हैं । 

जगत्‌ का चेतन होना प्रत्यक्ष के विरुद्ध होने से मान्य नहीं हो 
सकता । जगत्‌ अपने स्वरूप जड़ता और त्रिगुणात्मकता का परित्याग 
नहीं कर सकता । कोई भी कार्य अपने उपादान कारण के अनुरूप होता 
है । उन दोनों के मौलिक स्वरूप में कोई श्रन्तर नहीं होता । यदि जगत्‌ 
का उपादान प्रकृति है तो उसके स्वरूप--जड़ता व त्रिगुणात्मकता का 
परित्याग पृथिवी आदि कार्यों में नहीं होना चाहिए । सन्दर्भान्तगंत 
उदाहरणों में 'मृदब्रवीत्‌-'भ्रापो5बुवन्‌” श्रादि कविसमय के प्रयोग हैं । 
श्रथ के प्रतिपादन को सरस बनाने के लिए आ॥लालंकारिक रूप में इस 
प्रकार की भाषा का प्रयोग किया जाता है। इस प्रकार के वाक्‍्यों में प्थिवी 
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तृतीयो&्ध्याय: ३०३ 
आ्रादि के बोलने का वर्णन केवल कल्पनामूलक है जो किसी विशिष्ट 
श्र की अभिव्यक्ति के लिए किया गया है। इससे पृथिवी आदि का 
चेतन होना सिद्ध नहीं होता । 

महाभाष्यकार पतज्जलि ने 'धातो: कर्मण: समानकत्तुंका दिच्छायां 
वा (अ्रष्टा० ३१७) के भाष्य में 'सर्वस्थ वा चेतनावत्त्वात्‌' सारे 
पदार्थों में चेतनवदुपचार मानकर “श्ृणोत ग्रावाण' (पत्थर सुनें) यह 
उदाहरण दिया है। इतना ही नहीं 'दामहायन्ताच्च' (अ्रष्टा ० ४।१।१७ ) 
के भाष्य में तो 'अचेतनेष्वपि चेतनवदुपचार:” स्पष्ट ही लिख दिया है 
जिससे इस प्रकार के वर्णनों का औपचारिकत्व सिद्ध है। प्रकृत विषय 
में शबरस्वामी ने भ्रपने मीमांसा-भाष्य (पृष्ठ १५५-५६) में लिखा है 
कि “वेद में चेतनों के सादृश्य से अचेतनों में चेतनवद्‌ व्यवहार होता 
है । सम्बोधन आमनन्‍्त्रण आदि होने से यह नहीं समझ लेना चाहिए कि 
ये चेतन हो गये ।”' 

मुण्डन-संस्कार के अवसरु-प्र जब बालक का पिता उस्तरे को 
लक्ष्य करके कहता है--'स्वधितेमत्रं हिसी:' तो वह उस्तरे में चेतनता 
का आरोप करके वास्तव में उत्तरें सें नहीं, तत्सहचरितोपाधि' से 
उस्तरा लिये हुए नाई से बात करता है ॥#मचान जड़ होते हैं, तथापि 
मज्चा: क्रोशन्ति' प्रयोग प्रसिद्ध है। वहाँ«भी तात्स्थ्योपाधि' से 
'मज्चा:' का अर्थ 'मज्चस्थपुरुषा: किया जाता है। संस्कृत का एक 
कवि अन्योक्ति (श्रलंकार) के द्वारा चन्दन के वृक्ष को सुनाकर कहता 
लोकानन्दनचन्दनद्रु मसखे नास्मिन्‌ स्थीयताम्‌ । 

दुरवंश:  परुषरसारह॒दय राक्रान्तमेतद्वनम्‌ ॥। 

चन्दन का वृक्ष न किसी की बात सुनता है, न कुछ अनुभव करता 
है । उसके माध्यम से किसी सज्जन पुरुष को दुर्जनों के स्वभाव से 
परिचित कराकर उनसे दूर रहने की प्रेरणा करना ही कवि को अभीष्ट 
है। श्रथवंवेद के एक मन्त्र में इस प्रकार के आरोप का शत्यन्त सुन्दर 
एवं भावपूर्ण वर्णन मिलता है । मन में पापवासना का उदय होने पर 


१. यज्ञसमृद्धये साधनानां चेतनसादृश्यसुपपादयितुकाम श्रामन्त्रणशब्देन लक्षयति। 
झ्रोषधे त्रायस्वंनसिति । श्वूणोत ग्रावाण इति । यत्राचेतनाः सन्‍्ता ग्रावाणो- 
अपि श्वृणुयु: कि पुनविद्वांसो5पि ब्राह्मणा इति। 
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३०४ तत्त्वमसि 


कोई सत्यसंकल्प व्यक्ति उसे किस प्रकार मार भगाये--यह बताने के 
लिए मन्त्र में कहा है-- 
परोपेहि मनस्पाप किमशस्तानि शंससि। 
परे हि न त्वा कामये व॒क्षान्‌ वनानि संचर गहेबु गोब्‌ मे मन: ॥ 
अ्रथ्वे ० ६।४५।१ 

अर्थात्‌-अये मन को पापवासना ! दूर हो। क्‍यों तू मेरे सामने 
निन्‍्दनीय कर्मो की प्रशंसा कर रही है । परे हट, मैं तुझे नहीं चाहता। 
मेरा मन तो घरेलू कामकाज में और सद्विचारों में रम रहा है। जा, 
कहीं जंगलों में जाकर अपना शिकार ढूँढ । 

पापवासना चेतन नहीं, पर उस भावना को आाश्नय देनेवाला चेतन 
है । इसलिए वह उसे चेतन के रूप में सम्बोधित करके अपने शिव्रसंकल्प 
की ओर, मनोवैज्ञानिक स्तर पर, उसे सुदृढ़ करने के लिए अपना मनो- 
भाव व्यक्त कर रहा है 

जिस प्रकार अचेतनों+में चेतनवत्‌ व्यवहार होता है, वैसे ही पंच- 
तन्त्र आदि कथासाहित्य में तिर्यक तथा व्यक्तवाक्‌ प्राणियों में मनुष्यवत्‌ 
व्यवहार होता है । 

आ्राज भी लोक में इस प्रकार के अयोग देखे जाते हैं, जैसे--'कूलं- 
पिपितिषति' (किनारा गिरना ही चाहंतोहै-- गिरनेवाला है) , 'वृष्टि- 
राजिगमिषति' (वर्षा श्राना ही चाहती हैरूअौनेवाली है) । जड़ होने 
पर भी किनारे और वर्षा में इच्छार्थक प्रयोग हो रहा है। इसी प्रकार 
शास्त्रों में नदी, पवत, समुद्र, आदि जड़ पदार्थों के परस्पर तथा मनुष्यों 
से संवाद उपलब्ध होते हैं । ये सब आ्रालंकारिक कथोपकथन हैं । लौकिक 
भाषाओं में भी 'धरती बोलती है' 'वृक्ष मंगलगान करते हैं' जैसे प्रयोग 
उक्त भावना के द्योतक हैं । 

न ब्रह्मरूप॑ जगत्‌ त्रिगुणापत्ते: ॥२३॥। 

त्रिगुणात्मक होने से जयत्‌ ब्रह्मरूप नहीं है । 

जगत्‌ में वविध्य एवं वेषम्य प्रत्यक्ष है। ब्रह्म के अ्परिणामी होने 
से वह इस वविध्य अथवा वेषम्य का कारण नहीं हो सकता। प्रकृति 
सत्त्व-रजस्‌-तमस्‌्रूप है जो कार्यावस्था में आझ्राने पर जगत्‌ के उपादान 
के रूप में व्यक्त होती है। सत्त्व-रजस्‌-तमस्‌ की विविध क्रियाओ्ों का 
अर्थात्‌ ग्रन्योन्यमिथुनता का विविध रूपों में उपस्थित होना जगत्‌ की 
विचित्रता का निमित्त है। ये उपादान-तत्त्व एक-दूसरे के साथ जितने 
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रूपों में मिथुनीभूत होते हैं, उनकी गणना कल्पनातीत है । इसलिए उन 
अनन्त प्रकार के मिथुनों के आधार पर जो कार्य उभरकर आते हैं, वे 
अ्नन्तरूप हैं । 

सत्त्व-रजस्‌ू-तमस्‌ मूल उपादान-तत्त्वों के सरूप तथा विरूप दो 
प्रकार के कार्य भ्रथवा परिणाम होते हैं। सरूप परिणाम मुल उपादान 
की साम्यावस्था है। उसे प्रलयकाल कहा जाता है। जब त्रिग्रुण के 
परस्पर मिथुनीकरण से विलक्षण परिणाम होते हैं, वह सर्गकाल होता 
है । इसी को विसदृश अथवा विषम परिणाम कहा जाता है। जीवा- 
त्माओ्रों के नानाविथ कर्मों के .फलोपभोग के लिए उन्हीं के अनुसार जगत्‌ 
की विविधता प्रकट होती है। इस प्रकार जीवात्माओ्ं से सम्बन्ध रखने- 
वाले कर्म अर्थात्‌ धर्माधर्म की विभिन्‍नता भी सृष्टि की विविधता में 
कारण है । 

इस दृश्यमान जगत्‌ के रूप में जो मूल तत्त्व परिणत होता है, वह 
प्रकृति है जो सत्त्वरजस्तमोरूष हू.। उसका कार्यजगत्‌ भी त्रिगुणात्मक 
है । पृथिवी, द्युलोक तथा देवलोकों में -भी ऐसा कोई पदार्थ नहीं जो 
प्रकृति के तीन गुणों से मुक्त हो ।' विकारंभुत सूक्ष्म अथवा स्थूल तत्त्व 
का बाह्यरूप चाहे कंसा ही हो, उसकी .त्रिगुणात्मकता बराबर बनी 
रहती है । प्रत्येक वस्तु भिन्‍न-भिन्‍न निमित्तों के. अनुसार सुख, दुःख 
आर मोह की जनक होने से प्रीति (सत्त्व) भ्रप्नीति (रजस्‌ )एवं विषाद 
(तमस्‌ ) रूप में त्रिगुणात्मक रहती है, जो मूल उपादान का स्वरूप है। 

ब्रह्म त्रिगुणातीत है । इसलिए यदि जगत्‌ ब्रह्मरहूप होता तो वह 
प्रकृति के तीन गुणों पे मुक्त होता, किन्तु जगत्‌ तो मानो त्रिगुण की 
अभिव्यक्ति का अपर नाम है। सवंत्र उन्हीं का खेल होता दिखाई दे रहा 
है । बाइविल में लिखा है कि परमेश्वर ने अपनी रचना को देखा और 
उस पर सन्‍्तोष व्यक्त किया । अपनी सृष्टि को देखकर परमेश्वर भले 
ही सन्तुष्ट हो गया हो, उससे मनुष्य को सनन्‍्तोष नहीं हो सकता | प्लैटो 
जैसा विचारक विश्वास नहीं कर सका कि संसार में सर्वत्र व्याप्त 
विषमताओं तथा दुःखों की सृष्टि करनेवाला कोई दयालु परमेश्वर हो 


१. न तदस्ति पृथिव्यां वा दिवि देवेषु वा पुनः। 
सत्तवं प्रकृतिजर्मुक्तं यदेभिः स्यात्‌ त्रिभिगुंणं:॥--गीता ० १८।४० 
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सकता है । उसे ऐसा प्रतीत होता था जंसे परमेश्वर प्रकृति को वश्य में 
नहीं कर सकां और इस कारण एक अच्छा संसार बनाने का उसका 
प्रयास विफल हो गया ।* सृष्टि के मूल में कोई बहुत बड़ा दोष प्रतीत 
होता है जिसे देखते हुए उसके रचयिता की बुद्धिमत्ता पर सन्देह होने 
लगता है । लिबनिज़ (7.०७४ा2) का कहना है कि इस सृष्टि के दोष- 
पूर्ण होते हुए भी इससे अच्छी किसी अन्य सृष्टि को कल्पना नहीं की 
जा सकती । परन्तु उसकी इस मान्यता से किसी को सनन्‍्तोष नहीं हो 
सकता । इस असन्‍्तोष का कारण है सृष्टि को ब्रह्मरूप मानकर उसे 
उसके समान पूर्ण मानने की मिथ्या कल्पना कर बंठना । सृष्टि ब्रह्म के 
समान त्रिगुणातीत नहीं है । इसी कारण उसमें वेविध्य तथा विषमता 
है । जगत्‌ को ब्रह्मरप मानकर संसार में व्याप्त वेविध्य आदि की 
व्याख्या नहीं हो सकती । इस समस्या का समाधान सृष्टि को ब्रह्मरूप 
न मानकर ईश्वरीय विधाने के अन्तर्गत जीवात्माओ्रों की सत्ता, उनके 
कर्मस्वातन्त्रय तथा परिणमनशील त्रिगुणात्मक प्रकृति के उपादानत्व 
के सिद्धान्तों को स्वीकार किये' बिना.नहीं हो सकता । 

जगत्‌ के ब्रह्मरूप न होने में एक अ्रन्य हेतु प्रस्तुत करते हैं-- 

हेयत्वात्‌ ॥२४॥ 

हेय होने से [जगत्‌ ब्रह्मरूप नहीं है | । 

समस्त शास्त्रों में जड़रूप में विद्यमान जगत्‌ को हेय--परित्याज्य 
कहा गया है। यदि वास्तव में ब्रह्म ही जगद्गप में भासित हो रहा है 
अर्थात्‌ जगत्‌ ब्रह्म ही का परिणाम है तो कारण और कार्य में (अरद्वेत- 
मतानुसार ) अनन्यत्व होने से जगत्‌ भी वैसा ही सत्य एवं यथार्थ है, 
जैसा स्वयं ब्रह्म । तब 'ब्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या' का क्‍या अर्थ रह जाता 
है ? जब 'सर्व खल्विदं ब्रह्म” सब्‌ ब्रह्म ही ब्रह्म है, तो जगद्गप में भास- 
मान ब्रह्म में आ्नासक्त होना हेय क्यों माना जाना चाहिए ? यदि जगत्‌ 
ब्रह्महप होता तो कठोपनिषद्‌ के अ्न्तगंत यमाचार्य-नचिकेता-संवाद में 
जगत्‌ से विरत होने की बात क्यों कही जाती ? यदि यह जगत्‌ ब्रह्म 


१. ए780]6 40 5८॥४०ए९ 08६ ६ 8000 600 ००00 06 765907५70]6 607 
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का ही रूप है तो जगत्‌ में आ्रासक्त व्यक्ति ब्रह्म में ही ग्रासक्त समभा 
जाना चाहिए ।। ज्ञान, कर्म, उपासना आ्रादि सब व्यर्थ हैं। संसार में जो 
जितना लिप्त है वह मानो उतना ही ब्रह्मानन्द में लीन है, क्योंकि 
जगत्‌ वास्तव में ब्रह्म ही तो है--ब्रहम से अ्रतिरिक्त उसकी सत्ता ही 
नहीं है। तथापि सभी आचार्यों ने जगत को मिथ्या और हेय कहा 
है। ब्रह्म एवं जगत्‌ में अ्रनन्यभाव होने के कारण जगत्‌ के हेय होने से 
ब्रह्म भी हेय हो जाता है । फलत: जगत का ब्रह्मभाव सिद्ध नहीं होता । 
इसी विषय में एक अतिरिक्त हेतु प्रस्तुत करते हैं-- 


क्षणिकत्वाच्च ॥२५॥। 
आर (जगत्‌ के) क्षणिक होने से (उसका ब्रह्मरूप नहीं) । 

_ संसार के समस्त पदार्थ सत्‌ हैं, किन्तु परिवत्तेनशील । सूत्रान्तर्गत 
'क्षणिक' पद सीमित अर्थ (एकक्षणवर्ती ) को न कहकर सामान्य अ्र्थ-- 
विनाशी का वाचक है। 'क्षणिक' पद का प्रयोग वस्तु एवं अवस्था की 
अस्थिरता एवं क्षणभंगुरता का योतक है।' परमाणुओों का संयोग- 
वियोग नित्य नवीन वस्तुओ्रों का सृजन करता रहता है । पण्डितराज 


१. बौदढ्ों के मत में प्रत्येक वस्तु की क्षणिक सत्ता है+ जब दूसरा क्षण आरम्भ 
होता है तो वह वस्तु, जो पहले क्षण में थी, विलय हो जाती है और एक 
सर्वथा नवीन वस्तु उत्पन्न हो जाती है। इसका तात्पर्य यह है कि दूसरी वस्तु 
उत्पन्न होने से पूर्व पहली वस्तु की सत्ता समाप्त हो चुकी होती है । इसलिए 
पहली वस्तु ने दूसरी को उत्पन्न किथा, यह नहीं कहा जा सकता, क्‍योंकि 
असत्‌ (अभाव) से सत्‌ (भाव) की उत्पत्ति नहीं हो सकती। महात्मा बुद्ध ने 
जब इस संसार को 'सर्व क्षणिकम्‌' कहा तो उस समय इससे उनका तदात्पयं 
यही रहा होगा कि “जिस संसार में हम रहते हैं वह नित्य नहीं है (अनिच्चा- 
वत संखारा'--बलदेव उपाध्याय, 'बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन' 
भाग १, पृष्ठ ७०१ पर “अंगुतर निकाय से उद्धृत)। “संसार को पानी के 
बुलबुले की तरह देखो तो यमराज तुम्हारी ओर देखेगा भी नहीं” (यथा बब्ब- 
लक पस्से यथा पस्से मरीचकं। एवं लोकमवेक्वन्तं मच्चु राजा न पस्सति ॥ 
धम्मपद ६३-६४) । यह ऐसा उपदेश है जो बौद्धसाहित्य में ही नहीं, गीता, 
उपनिषद आदि समस्त साहित्य में प्रचुर मात्रा में मिलिगा। जिसे महात्मा 
बुद्ध ने 'सर्व क्षणिक' कहा, नचिकेता ने उसी को 'श्वोभाव' कहा था (कठ० 
१।२६) । 'क्षणिक' तथा 'श्वोभाव' का भाव एक ही है। उत्तरकालीन बौद्ध 
दार्शनिकों ने तो 'क्षणिकवाद' को केन्द्रीय सिद्धान्त के रूप में प्रतिष्ठित कर 
दिया, परन्तु बुद्ध के लिए तो यह मात्र नैतिक प्रश्न था, विशुद्ध ताकिक 
सिद्धान्त नहीं। तकंशास्त्र बड़ी कड़ाई से काम लेता है। बुद्ध को एक स्थायी 
तत्त्व की आवश्यकता से बाधित होकर कहना पड़ा--“हे शिष्यों ! कोई सत्ता 
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जगन्नाथ ने काव्य के सौन्दयय का वर्णन करते हुए लिखा है--'क्षणे क्षणे 
यन्नवतामुपेति तदेव रूप॑ रमणीयताया:'--अर्थात्‌ पुनः-पुनः देखने पर 
जो नवीन प्रतीत हो वही सौन्दर्य का रूप है । जमत्‌ का उत्पाद और 
विनाश हर समय होता रहता है। इस प्रकार जगत्‌ परिणामी एवं 
परिवत्तंनशील है । क्षणिकवाद से नामरूपात्मक जगत्‌ की परिवत्तेन- 
शीलता ही ग्रभिप्रेत है। प्रकृति उपादान-तत्त्व से अनेकानेकरूप में उसका 
परिणाम हुआ करता है। इसके विपरीत ब्रह्म को नित्य कूटस्थ माना 
गया है। वह सर्वंथा भ्रपरिणामी है--सदा एकरूप रहनेवाला है। 
समस्त शास्त्र इस बात के साक्षी हैं कि कोई भी चेतन तत्त्व परिणामी 
नहीं होता। कहाँ कूटस्थ अ्रविनाशी ब्रह्म और कहाँ नित्यपरिवत्तं नशील 
नश्वर जगत्‌ ! दोनों में तादात्म्य असम्भव है । अ्रतएव जगत्‌ को ब्रह्म- 
: रूप नहीं माना जा सकता। 

ब्रह्म को जगत्‌ का .उपादानकारण नहीं माना जा सकता--इस 

विषय का विवेचन आगे के कतिपय सूत्रों में किया है । 


नोपादान ब्रह्म सारूप्यादशं नौत्‌ ॥॥२६॥। 

(जगत का ) उपादान ब्रह्मा नहीं है, सारूप्य न देखे जाने से । 

प्रकृतिविकारभाव में सारूप्य का-होना अनिवाय॑ है। ब्रह्म को 
जगत्‌ का उपादान मानने पर उनकी परस्पर विलक्षणता को दूर करने 
के लिए उनमें सारूप्य सिद्ध होना आवश्यक है। वेशेषिकदंशन में प्रति- 
पादित सिद्धान्त के अनुसार उपादानकारण के गुणकर्मस्वभाव तत्त्वतः 
उसके कार में ग्रवश्य रहते हैं ।' हार आ्रादि को मिट्टी का और घड़े आ्रादि 
को सोने का विकार नहीं माना जा सकता, क्योंकि मिट्टी से बना पदार्थ 
मिट्टी-जैसा और सोने से बना सोने-जेप्ता अवश्य होना चाहिए | परस्पर 


है जो अजन्मा, अनादि, स्वयंभू एवं विशुद्धस्वरूप है, क्योंकि ऐसी सत्ता न 
होती तो जन्म, निर्माण और संयोग-वियोग आदि के अधीन इस जगत्‌ से छट- 
कारा कंसे संम्भव होता ! ” (उदान ८।३) परवर्त्ती अनेक बौद्ध विद्वानों का 
यही कहना है कि समस्त परिवत्तनों की तह में एक स्थायी तत्त्व है। श्री सोजन 
कहते हैं--“प्रत्येक वस्तु का अधिष्ठान नित्य एवं स्थायी है । जो कुछ क्षण- 
क्षण में परिवत्तित होता है, वह वस्तु की अवस्था या रूप है। इसलिए यह 
कहना भूल है कि बौद्ध मत के अनुसार पहले क्षण की वस्तु नष्ट हो चुकी 
. होती है, जबकि दूसरा क्षण आरम्भ होता है। 
-+सिस्टम आफ़ बुद्धिस्टिक थॉट, पृष्ठ १३४ 
१. कारणगुणपुर्वकः कार्यगुणो दृष्टः ।--वे० २।१।२४ 
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विलक्षण वस्तुओं में कार्यं-कारण-सम्बन्ध नहीं हो सकता, क्योंकि किसी 
कारण से उसके विपरीत गुणवाले कार्य की उत्पत्ति नहीं हो सकती । 
ब्रह्म का कार्येरूप माना जानेवाला जगत्‌ ब्रह्म से और ब्रह्म दृश्यमान जगत्‌ 
से सर्वंथा विलक्षण दिखाई देते हैं । इसलिए नश्वर परिणामी जगत्‌ का 
ब्रह्मभाव किसी प्रकार सिद्ध नहीं होता । यदि ब्रह्म जगत्‌ का उपादान- 
कारण होता, श्रर्थात्‌ यह जगत्‌ ब्रह्म के ही सारतत्त्व का परिणमित 
रूप होता तो उसकी भाँति जगत्‌ भी चेतन, निराकार, अखण्ड, 
अनुत्पन्त तथा सच्चिदानन्दस्वरूप होता, परन्तु इसके विपरीत जगत्‌ 
जड़, दृश्य, खण्डरूप, उत्पत्ति-प्रलयरूप तथा आनन्दरहित है। सुख, दुःख 
मोह आदि से युक्त अचेतन जगत्‌ नित्यशुद्धबुद्धमुक्तस्वभाव ब्रह्म का 
परिणाम कंसे हो सकता है ! ब्रह्म को उपादान मानने से ब्रह्म की चेतनता 
जगत्‌ में आ जानी चाहिए और परिणामस्वरूप जगत्‌ में कोई भी जड़ 
पदार्थ नहीं होना चाहिए। यदि ब्रह्म तथा जगत्‌ में उपादानत्व के आधार 
पर कार्यका रणभाव होता तो या तो पृथिव्यादि को ब्रह्म की भाँति चेतन 
होना चाहिए था या ब्रह्म को पृथिव्यादि की भाँति जड़। अत: एकमात्र 
चेतन ब्रह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति होना निर्तात्त असम्भव है। जिन आचार्यों 
ने यह कहा है कि ब्रह्म से जगत्‌ ऐसे ही उत्पत्न होता है ज॑ंसे मिट्टी से 
घड़ा, वे अपने इस विचार की निर्बधिरूप से व्याख्या करने में भ्रसमर्थ 
रहे, तब उन्हें अपनी बात बनाने के लिए जगत्‌ के उपादानकारणरूप 
में ब्रह्म के साथ माया की कल्पना करनी पड़ी, जो त्रिकाल में ब्रह्म का 
स्वरूप नहीं है। जब इससे भी बात न बनी तो अपने आग्रह पर शअड़े 
रहने के लिए “विवत्त की कल्पना की। इस पद (विवत्त) तक का 
वेदान्तसूत्रों में श्रभाव है। 'माया' शब्द का प्रयोग भी वेदान्तसृत्रों में 
केवल एक स्थान (३।२।३) पर स्वप्न में अनुभूत पदार्थों को मिथ्या 
सिद्ध करने के लिए हुआ है। जाग्रत्‌ के पदार्थों का कारण माया को 
कहीं कथन नहीं किया गया । वस्तुतः माया शब्द प्रकृति का ही वाचक 
है। श्वेताइवतरोपनिषद्‌ में स्पष्ट कहा है कि “माया का अथ प्रकृति है 
और इस माया (प्रकृति) से जगत्‌ की रचना करनेवाला परमेश्वर 
'मायी! है |! 

जगत्‌ सीमित है और सोपाधिक है । एक अनन्त और निरुपाधिक 


१. मायां तु प्रकृति विद्यान्मायिनं तु महेश्वरम्‌ ।-- श्वेत ० ४१० 
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ब्रह्म इसका कारण कैसे हो सकता है ? यदि सान्‍्त जगत्‌ प्रतिबन्धयुक्त 
और अस्थायी है तब अ्रनन्‍्त भी सीमित जगत्‌ के प्रतिबन्ध के रूप में 
स्वयं सीमित हो जाता है और तब वह अनन्त नहीं रहता। यह सोचा 
भी नहीं जा सकता कि कंसे अनन्त अपने से बाहर जाकर सान्‍्त का रूप 
धारण कर लेता है । क्‍या अ्रनन्‍्त किसी विशेष क्षण में ग्रावश्यकतावश 
सीमित रूप धारण करने के लिए आता है ?' मंक्समूलर के मत में यह 
बड़ी विचित्र बात है कि ब्रह्म को, जो स्वयं अभौतिक है, भौतिक जगत्‌ 
का उपादान बताया जाता है। इससे भी ग्रधिक आश्चर्यजनक बात यह 
है कि यथार्थ ब्रह्म से बने जगत्‌ को मिथ्या कहा जाता है, जबकि साथ- 
ही-साथ कारण और कार्य को अभिन्‍न अ्रथवा अनन्य माना जाता है।' 
वस्तुत: यदि कारण और कार्य में अनन्यभाव है तो सद्‌ ब्रह्म से मिथ्या 
जगत्‌ की उत्पत्ति नहीं हो सकती । 

मुण्डक० में अक्षर-ब्रह्मा का वर्णन करते हुए लिखा है कि “जो अ्रदृश्य 
है, इन्द्रियों का अ्रविषय है, कर्मेन्द्रियों से अ्ग्राह्म है, जिसका न कोई 
गोत्र है, न वर्ण है,न जिसके हाथ-पाँव या आँख-कान हैं अ्रर्थात्‌ जो 
सर्वथा निरवयव है, जो नित्य ऑरसवंत्र व्याप्त है, सबमें ग्रन्तनिविर्ष्ट 
है, अतिसूक्ष्म है, अव्यय है और जी समस्त भूतों--चराचर जगत्‌ का 
कारण है, उसे धीर पुरुष देखते व जानते«हैं,। यह भ्रविनाशी, अपरि- 
णामी ब्रह्म के स्वरूप का वर्णन है, किन्तु आचार्य शंकर ने यहाँ 'योनि' 


१. गाल ए070 45 गर्ल शात ०णाता॥णा6९6त. ल0छ ८थ॥ ॥॥6 ॥गी7(९ 
प्राट्णाताधणा०त 96 ॥5 ०४०5९ ? ॥ [6 गञास्‍|6 45 ॥6 [रगां।९6० धा0 
(6 [509, [60॥ [॥6 वश ९, 35 6 [0 0 [6 ग7/6, $ 
॥56व6 0 70 गशाधि[8&. ॥75 06फा (0 ०070९५४४ ॥09 
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३. यत्तदद्रे श्यमग्राह्ममगोत्रमवर्णमचक्षुःश्रोत्रम्‌ तदपाणिपादम्‌ । नित्य विभुं- 


सर्बंगतं सुसुक्ष्मं तदव्ययं यद्भुतयोनि परिपश्यन्ति धोरा:॥--मुण्डक ० १।१।६ 
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पद को उपादानपरक मानकर ब्रह्म को जगत्‌ का उपादान सिद्ध करने 
का प्रयास किया है।* वस्तुतः 'योनि” पद कारणमात्र का वाचक है, 
केवल उपादानकारण का नहीं। लोक में प्रसिद्ध स्त्रीयीनि'! शब्द 
स्थानविशेष का वाचक है।* सब जानते हैं कि स्त्रीयोनि किसी देह का 
उपादानकारण नहीं, अपितु देह के गर्भाशय से बाहर आ्राने का मार्ग 
है। उसके उपादानकारण आरम्भ में माता-पिता के रजवीर्य और 
तदनन्तर शरीर की वृद्धि में सहायक तत्त्व हैं । पृथिवी को गओ,रपषधि-- 
वनस्पतियों की योनि कहा जाता है ।* किन्तु वास्तव में पृथिवी उनके 
प्रादुर्भाव का आधारमात्र है। शोषधि आ्रादि के बीज ही उनके उपादान 
हैं। पृथिवी आदि तत्त्व उनके प्रादुर्भाव व वृद्धि में सहायक मात्र हैं । 
एक ही स्थान पर भिन्‍न-भिन्‍न पौधों के उत्पन्त होने का कारण यही है 
कि उनके उपादान बीज भिन्‍्त-भिन्‍न हैं। इसलिए 'भूतयोनि' शब्द से 
ब्रह्म का जगदुत्पत्ति में उपादान्कारण होना सिद्ध नहीं होता । फिर, 
उपनिषद्‌ के उक्त सन्दर्भ में ब्रह्म के जिस स्वरूप का वर्णन किया है, 
आ्रानुभविक जगत्‌ उससे सर्वंथा विलक्षण-है। इसलिए भी दोनों में कार्य- 
कारण-सम्बन्ध नहीं बन सकता। किन्तु जहाँ कहीं श्रानुभविक जगत्‌ 
तथ्य शंकर को अपने पूर्वाग्रह में बाधक जीन पड़ते हैं, वहीं वह “न 
लोकवदिह भवितव्यम्‌ कहकर उससे छटकारा प्रौन्ते का विफल प्रयास 
करते हैं । | 
इस प्रसंग में गीता के उन दो इलोकों को उद्धत किया जाता है 
जिनमें कहा है कि “महद्‌ ब्रह्म मेरी योनि है और मैं उसमें गर्भ धारण 
कराता हूँ। फिर उससे समस्त भूत उत्पन्न होते हैं। (पशु-पक्षी आदि ) 
सब योनियों में जो मूर्तियाँ जन्म लेती हैं उनकी योनि मह॒द्‌ ब्रह्म है 
और मैं उसमें बीज डालनेवाला पिता हूँ ।”” अद्वेतपरक समभे जाने- 


१. एवं प्रकृतित्व॑ं ब्रह्मण: प्रसिद्धमू +--शां ० भा० १।४॥२७ 
२. क्वचित्स्थानवचनो5पियोनि शब्दों दृष्ट:--“योनिष्ट इन्द्र निषदे अ्रकारि' 
(ऋ० १।१०४।१) “>शां० भा० १।४।२७ 
३. योनिशब्दइच प्रकृतिवचनः समधिगतो लोके 'पृथिवी योनिरोषधिवनस्पतीनाम 
इति'।--तदेव है 
४. मम योनिमंहद्‌ प्रह्म तस्मिन्‌ गर्भ दधाम्यहम्‌ । 
संभवः सर्वभृतानां ततो भवति भारत॥ 
सर्वयोनिषु कोन्तेय मूत्तंयः संभवन्ति याः। 
तासां ब्रह्म मह॒द्योनिरहं बीजप्रदः पिता॥-गीता० १४।३, ४ 
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वाले इन इलोकों में निमित्तकारण के रूप में परमात्मा का और उपा- 
दानकारण के रूप में प्रकृति का स्पष्ट उल्लेख है । पिता के रूप में बीज 
डालनेवाला ब्रह्म निमित्तकारण है और जिसमें वह बीज डालता अथवा 
गर्भ धारण कराता है, उसके रूप में प्रकृति उपादानका रण है। 'ब्रह्म'- 
पद परमात्मा और प्रकृति दोनों का वाचक है। तात्स्थ्योपाधि से यहाँ 
परमात्मा के प्रतिनिधिरूप श्रीकृष्ण गीता के कविनिबद्ध वक्ता हैं। ग्रत- 
एवं अहम्‌' पद से यहाँ परमात्मा अभिप्रेत है जो पितृरूप में कथन 
. किया गया है। तब “ब्रह्म' पद का दूसरा वाच्य प्रकृति रह जाता है जिसे 
मातृस्थानी समभना चाहिए। गीता को उपनिषदों का सार कहा जाता 
है । मुण्डकोपनिषद्‌ में आलंकारिक रूप में वर्णन करते हुए कहा है कि 
“पुमान्‌ (परमात्मा) योषित्‌ (प्रकृति) में रेत:सिंचन करता है और 
इस प्रकार ब्रह्म पुरुष से समस्त प्रजा उत्पन्न होती है ।” जगत्सर्ग के 
लिए प्रकृति में प्रेरणा देना ही योषित्‌ में परमात्मा का रेतःसिंचन 
करना है। उपनिषद्‌ के इस सन्दर्भ में गीता का आशय स्पष्ट हो जाता 
है। 
यदि आपातत: योनि” पद का कहीं उपादानकारण के रूप में प्रयोग 
हुआ प्रतीत हो तो उतनेमात्र से ब्रह्मयोनि' 'भूतयोनि” आदि पदों के 
आधार पर ब्रह्म को जगत्‌ का उपादानकारण कहना स्वंथा असंगत 
होगा । यह केवल औपचारिक वर्णन माना जाना चाहिए, क्‍योंकि न लोक 
में किसी चेतन तत्त्व को किसी जड़ तत्त्व का उपादान देखा जाता है और 
न कहीं शास्त्र में इसका उपपादन उपलब्ध है । 
जब यह कहा जाता है कि “ईश्वर जगत्‌ का उपादान कारण नहीं 
हो सकता, क्योंकि दोनों के स्वभाव में अन्तर है श्र्थात्‌ कारण और 
कार्य, एक-दूसरे से विलक्षण हैं । सोने का टुकड़ा मिट्टी के बत॑न का 
कारण नहीं हो सकता । इसी प्रकार विशुद्ध और धार्मिक ईश्वर अशुद्ध 
और अभ्रधामिक जगत्‌ का कारण नहीं हो सकता,” तो ब्रह्म और जगत्‌ 
में सारूप्य सिद्ध करने केः लिए शंकर कहते हैं कि “ब्रह्म और जगत में 
सत्ता का सामान्य लक्षण है, अ्रत: दोनों सवंथा भिन्‍न नहीं हैं और यदि 
ईदवर में कुछ अ्तिशय है तो इसमें कुछ श्राइचर्य की बात नहीं है, क्योंकि 
: १. पुमान्‌ रेतः सिज्चति योषितायां बद्दीः प्रजा: पुरुषात्सम्प्रसुता: । 
“--मु० २१५ 
२. शां० भा० २।१।४ 
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कारण में ऐसी विशेषता सरवंत्र पाई जाती है।””' प्रथम तो किचित्‌ 
साधर्य से दो पदार्थों में तादात्म्य नहीं हो सकता। नमक और चीनी में 
सत्ता और सफ़ेदी के गुण होने से दोनों एक नहीं हो जाते । दूसरे, शंकर 
तो कारण और काय॑ में अनन्यभाव मानते हैं, तब कार्य की अ्रपेक्षा 
कारण में किसी विशेषता के होने श्रथवा कारण और कारय॑ में किचित्‌ भी 
भेद होने का प्रश्न ही नहीं उठता । 


अपरिणा मित्वादीशव रस्य !॥२७॥। 

ईश्वर के अपरिणामी होने से (ब्रह्म जगत्‌ का उपादान कारण 
नहीं) । 

ब्रह्म को जगत्‌ का उपादान मानने से ब्रह्म में विकार आदि अनेक 
दोषों का उज्ग्रावन हो जाता है । ब्रह्म जगत्‌ का निर्माता-नियन्ता होता 
हुआ त्रिगरुणात्मक प्रकृति उपादान से इस जगत्‌ का ख्रष्टा है। यदि वह 
अपने-आअपको उपादानरूप में परिणत करे तो उसे विकारी अथवा 
परिणामी होने से कोई नहीं “बचा सकता, क्योंकि परिणाम अ्रथवा 
विकार के बिना उपादान नहीं हो. सकता, किन्तु ब्रह्म को परिणामी 
मानना सव्वथा शास्त्रविरुद्ध है। शुद्ध-बुद्ध-अनन्दस्वरूप ब्रह्म अशुद्ध 
तथा विकारी कभी नहीं हो सकता । वस्तुतः कोई भी चेतनतत्त्व जड़- 
कार्य के रूप में परिणत नहीं हो सकता ॥तब अपरिणामी ब्रह्म के 
परिणामी होने की कल्पना कंसे की जा सकती है ? विकार अथवा 
परिवत्तंन दो प्रकार से होता है--भीतर से या बाहर से । भीतर से 
परिवत्तंन होने का अर्थ है किसी इच्छा या अभाव की पूर्ति जो परिवत्तेन 
के बिना सम्भव नहीं। ब्रह्म के पूर्णकाम होने से इसकी कोई सम्भावना 
नहीं । बाहर से परिवत्तंन होगा तो परिवत्तंन करनेवाली सत्ता ब्रह्म से 
अतिरिक्त माननी होगी। यदि केवल ब्रह्म ही एकमात्र सत्ता है और 
जगत्सग से पूर्व अ्रन्य कुछ भी नहीं था तो वाहर से परिवत्तेन होने का 
प्रश्न ही नहीं उठता, क्योंकि ब्रह्म के स्वव्यापक होने से उससे परे या 
बाहर अन्य कुछ भी नहीं हो सकता । ब्रह्म के स्वंशक्तिमान्‌ होने से भी 
ब्रह्म में विकार उत्पन्न करने का सामर्थ्य किसी में नहीं हो सकता था। 
किसी भी रूप में ब्रह्म में विकार सम्भव नहीं । 

'सो5कामयत बहु स्यां प्रजायेय” (तं० २।६) इत्यादि उपनिषद्‌- 


१. शां० भा० २।१।६ 
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वाक्यों का तात्पय॑ ब्रह्म के परिणामी होने में नहीं है, क्योंकि बहु स्यां-- 
(बहुत हो जाऊँ) के पश्चात्‌ 'इदं सर्व स्वय्मभवत्‌'--(वह सब स्वयं 
हो गया) न कहकर “इदं सर्बमसजत'” (इस सबको बनाया) कहा है। 
यदि ब्रह्म परिणामी होता तो 'असृजत' क्रियापद के स्थान पर अभवत्‌' 
क्रियापद का प्रयोग किया जाता। इसी प्रकार यदि 'तदात्मानं स्वयम- 
कुरुत' (तं० २७) आरादि वाक्‍्यों के आधार पर यह मान लिया जाए 
कि ब्रह्म जगत्‌ के रूप में स्वयं परिणत हो जाता है तो यह भी मानना 
होगा कि विविध नामरूप।त्मक पदार्थ ब्रह्म का ही परिणाम हैं । नाम- 
रूपात्मक जड़ जगत्‌ भोग्य है और चेतन उसका भोक्ता है। यदि ब्रह्म 
ही जगद्गप है तो चेतन भोक्‍ता एवं जड़ भोग्य का भेद जाता रहेगा । 
४ प्रकार चेतन्न ब्रह्म स्वयं अपना भोक्ता होगा जो नितान्त असम्भव 
| 

वेदान्तदर्शन के अ्च्तगंत आत्मकृते: परिणामात्‌' (१।४॥२६) इस 
सूत्र के आधार पर ब्रह्म की परिणामी मानकर शंकराचार्य कहते हैं-- 
'इतश्च प्रक्ृतिब्रह्य श्र्थात'इससे ब्रह्म का उपादानत्व सिद्ध है। उपा- 
दान से प्रिणमन द्वारा ही नाम॑रूप्रॉत्मक पदार्थों की रचना होती है, 
परन्तु शंकर ब्रह्म को “विक्रियारहितम्‌”. (शां० भा० १।१।४) विकार- 
रहित मानते हैं । जो विक्रियारहित है बह॒&उपादान कैसे हो सकता है ? 
वस्तुतः इस सूत्र में निमित्त एवं उपादान कारणों का पृथक्‌-पृथक्‌ स्पष्ट 
उल्लेख उपलब्ध है । ब्रह्म तथा प्रकृति दोनों ही जगद्गचना में कारण हैं । 
उनमें ब्रह्म के संकल्परूप प्रयत्न (कृति) तथा प्रकृति के परिणाम से 
जगत्सर्ग होता है श्रर्थात्‌ जब परमात्मा अपने संकल्परूप प्रयत्न ( कृति -- 
तप) से उपादानतत्त्व प्रकृति को प्रेरित करता है तब वह जगद्यप में 
परिणत होती है ।' र्वेत० (६।१२) के शब्दों में सबका नियन्ता एक- 
मात्र ब्रह्म है जो त्रिगुणात्मक प्रकृति में एकसमान विद्यमान बीज 
उपादान को अनेकरूप करके विविध संसार के रूप में परिणत कर देता 
है। जेसे गति के लिए यह भ्रावश्यंक है कि गति देनेवाला स्वयं गति 
न करे, वेसे ही परिणमन द्वारा जगत्सग करनेवाले के लिए यह नितान्त 
आवश्यक है कि वह स्वयं परिणामी न हो । निरन्तर हिलता रहनेवाला 
हाथ लेखनी को गति देता हुआ कुछ नहीं लिख सकता । 
१. स तपस्तप्त्वा इदं स्बंमसूजत्‌ ।--तै ० २।६ 
२. एको वश्ञी निष्क्रियाणां बहुनामेक॑ बीज बहुधा यः करोति ।--श्वेत० ६१२ 
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निरवयवत्वान्नित्यत्वाद्विभुत्वात्‌ ॥२८॥। 

(ब्रह्म के) निरवयव, नित्य तथा विभु होने से (वह उपादान नहीं 
हो सकता ) । ; 

शास्त्रवणित निरवयव व निर्विकार ब्रह्मस्वरूप के साथ उसके 
उपादानत्व का स्पष्ट विरोध है। ब्रह्म एक सम्पूर्ण तत्त्व है, सर्वेत्र 
व्याप्त है । जगत्‌ को ब्रह्म का परिणाम मानने पर तत्काल प्रइन उप- 
स्थित होता है कि सम्पूर्ण ब्रह्म जगद्गप से परिणत होता है अ्रथवा 
उसके किसी भाग में परिवत्तंन होकर जगत्‌ का निर्माण होता है | यदि 
सम्पूर्ण ब्रह्म जगद्रप होकर हमारी आँखों के सामने फैला हुआ है तो 
उसका ब्रह्मत्व ही जाता रहा, क्‍योंकि ऐसा होते ही उसको समस्त 
विलक्षणताओ्ों का लोप हो जाएगा । वह परिणामी तो हो ही जाएगा, 
इसके अतिरिक्त ऐसी कोई ग्रतीन्द्रिय सत्ता नहीं रहेगी जिसकी खोज 
के लिए हमें प्रयास करना भ्रपेक्षित होगा | वस्तुत: जगत्‌ में रहने का 
अर्थ ब्रह्म में रहना, श्रर्थात्‌ ब्रह्मलीन होना होगा । सम्पूर्ण ब्रह्म के 
जगद्गप हो जाने पर परात्पर ब्रह्म की०कोई सत्ता संसार में नहीं रह 
जाएगी । केवल उसका कार्यरूप जगत्‌<रहेगा। कार्यरूप होने से वह 
एकदेशी हो जाएगा । कार्यरूप में छोटे-से-छोटा.. कण तथा यह समस्त 
विशाल जगत्‌ सदा गतिशील रहता है--एक देश से दूसरे देश के लिए 
उसमें बराबर गति होती रहती है। इस प्रकार ब्रह्म के एकदेशी हो जाने 
से उसका निष्क्रिय, निश्चवल बना रहना सम्भव नहीं होगा । तब वह 
अनेजत्‌' नहीं रहेगा । 

यदि ब्रह्म के किसी एक देश में परिवत्तेंन होकर जगत्सगग होगा तो 
उसकी अखण्डता नष्ट हो जाएगी । एक के दो ब्रह्म हो जाएँगे--एक 
शुद्ध ब्रह्मा और दूसरा जगज्जाल में परिणत ब्रह्म । ब्रह्म के किसी अंश 
को जगद्गप में परिणत मानना उसमें विकार होते का आपादन करना 
आग्रौर उसे सावयव सिद्ध कर देना है । संकोच-विकास भी उसकी साव- 
यवता को प्रकट करना है । जो भाग जगद्गूप में परिणत हो जाएगा वहाँ 
ब्रह्मरूूप न रहने से उसकी अ्रव्यापिता होगी । जिस वस्तु के भाग होंगे 
वह नित्य नहीं होगी । इसी प्रकार जिस वस्तु के अवयव होंगे वह 
अनिवार्यंत: साकार होगी । परन्तु सभी शास्त्र एक स्वर से परमेश्वर 
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को अ्रकाम एवं निरवयव बताते हैं ।' इस प्रकार न केवल ब्रह्म का 
कात्स्न्ये तिरोहित हो जाएगा, श्रपितु उसका सच्चिदानन्दस्वरूप नष्ट 
होकर वह “क्लेशक्ंविपाकाशपरपरामुष्ट: पुरुषविशेषः' नहीं रह 
सकेगा। वस्तुत: अध्यास, विवत्तं, अनिर्वचनीयख्याति आदि सबका 
आश्रय लेकर भी उपादान के रूप में निरवयव ब्रह्म से सावयव जगत्‌ 
की उत्पत्ति सिद्ध नहीं हो सकती । 

इस सन्दर्भ में वाचस्पति मिश्र ने और स्वयं शंकराचार्य ने अपने 
ब्रह्मसूत्रभाष्य में उपयुक्त आपत्तियाँ उठाते हुए ब्रह्म के जगद्गूप में 
परिणत होने पर अनेक प्रश्नचिह्न लगाये हैं ।* प्रसिद्ध दार्शनिक विंद्वान्‌ 
डा० राधाकृष्णन के शब्दों में ब्रह्म के एक भाग का जगद्गप में परिणत 
होना ऐसा होगा “जैसे कोई आवी मुर्गी को तो मारकर खा जाए और 
शेष आधी को अण्डे देते-रहने के लिए छोड़ दे ।””? 

ब्रह्म के समान प्रकृति एक व्यक्तिरूप तत्त्व नहीं है। वह त्रिगु- 
णात्मक अनन्ततत्त्वरूप हैं। इसलिए प्रकृति से जगत्परिणाम मानने में 
ऐसा कोई दोष प्राप्त नहीं होता/ ग्रेनन्‍्त कारणतत्त्वों के रूप में ग्रवस्थित 
रहते हुए भी प्रकृति के अपेक्षित तत्त्व उपयोग में ञ्राते रहते हैं । जगत्सगं 
के लिए जितने तत्त्व जिस रूप में अपेक्षित हैं, सर्वज्ञ ब्रह्म अपनी 
व्यवस्थानुसार उनको जगद्गूप में परिणत कर देत। है। जगत्‌ को ब्रह्म 


१. तत्सर्व॒ात्मना वा परिणमते एकदेशे वा ? सर्वात्मना परिणामे कथं न तत्त्व- 
व्याहृतिः ? एकदेशपरिणासे वास एकदेशस्ततो भिन्‍नो वा अभिन्‍नो वा ? 
भिन्‍नइचेत्‌ कथं तस्य परिणाम: ? अभेदे वा कथं न सर्वात्मना परिणाम: ? 

--भामती 

२. ननु मुदादिदृष्टान्तप्रणयनात्परिणामवद्‌ ब्रह्म शास्त्रस्याभिमतमिति गम्यते। 
परिणामिनो हि मुदादयोअ&र्था लोके साधिगता इति। नेत्युच्यते'''ब्रह्मणः 
क्टस्थत्वाम्युपगमात्‌ । न हि कूटस्थस्य ब्रह्मण: स्थिति: गतिवदनेकघर्माश्रयत्वं 
संभवति। कूटस्थं च नित्यं ब्रह्म सर्वविक्रियाप्रतिषेधादित्यवोचाम ॥-- 
शां० भा० २।१।१४।॥ आश्चय है कि आचाये शंकर अन्यत्न “चेतनमेक ब्रह्म 
स्वयं परिणाममानं कारणमिति स्थितम्‌” (२।१।१६) तथा “एकस्यापि 
श्रह्मण:'' विचित्र परिणाम उपपद्यते” (२।१।२४) कंसे लिख बैठे ? 

हे, 6 ढशाा0त ]8ए6 076 एथ्या। 0000 8७0५९ थात थ्वाताश फथा 
ए८०ण- 7 झ़०ण१ 96 ॥86 #4णाए ॥9 (6 0ज 0ि 60708 थभात 
]९8४॥78 06 0007 थक 00 989)9॥8 ९४४5. 

-रि80॥808गशातवा] : ला! ५०७ ० ॥68, ?. 49 
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का परिणाम मानने पर उसके स्वरूप को निर्दोष नहीं रक्खा जा सकता। 
वह सर्वंथा उच्छिन्न हो जाता है। 

वेद में कहा है--''उस ब्रह्मपुरुष का एक पाद समस्त भूत हैं और 
प्रमरणधर्मा (श्रपरिणत) तीन भाग दिव्यलोक में हैं। वह अपने तीन 
भागों से जगत्‌ के बाहर या ऊपर है और एक भाग यहाँ जगद्गूप में 
विद्यमान है ।”” “उस चतुष्पाद ब्रह्मपुरुप का एक पाद इस संसार में 
प्रकट हुआ । उसी से चेतन-अ्रचेतन समस्त जगत प्रवृत्त हुआ | इससे 
यह प्रतीत होता है कि वेद के अनुसार ब्रह्म का कुछ अंश जगद्गूप में 
परिणत होता है, और शेब अपने रूप में बना रहता है, परन्तु इन मन्त्र- 
पदों का यह तात्पर्य कदापि नहीं हो सकता। ऐसा मानने पर वेद में 
ग्रन्यत्र अनेक स्थलों पर ब्रह्म के निरवयव रूप का प्रतिपादन करनेवाले 
मन्त्रों से विरोध होगा। प्रस्तुत वर्णन सर्वथा औपचारिक है श्र केवल 
इतने भाव को प्रकट करत#&हैं कि इतता विशाल जगत्‌ भी उसकी 
तुलना में अत्यन्त तुच्छ है--संवैथा महत्त्वहीन है । यही कारण है कि 
परमात्मा समस्त विश्व का नियमँत्र करने में समर्थ है। स्वयं परिणत 
होकर विकारी होनेवाले के लिए सब॑ंपर नियन्त्रण करना सम्भव नहीं । 
इस प्रकार एकमात्र ब्रह्म की सत्ता को स्वींकार करके उसे परिणामी 
मानना उसकी यथार्थ सत्ता से हाथ धो बंठना होगा । 


उपादानस्यान्तर्भावात्‌ ॥२६।॥। 

उपादान के अन्‍्तःस्थ होने से [ ब्रह्म जगत्‌ का उपादान नहीं | । 

किसी पदार्थ के उपादानतत्त्व उस पदार्थ के भीतर रहते हैं, बाहर 
नहीं; जैसे--घड़े का उपादान मिट्टी घड़े में सीमित रहती है, घड़े से 
परे मिट्टी का अस्तित्व नहीं होता । इसलिए कोई सर्वव्यापक तत्त्व 
किसी का उपादान नहीं हो सकता । परमात्मा अन्तर्थामीरूप से व्याप्त 
होकर प्रत्येक वस्तु के बाहर-भीतर सर्वत्र विद्यमान है । जितना वह 
जगत्‌ के भीतर है, उससे कहीं अधिक बाहर है।' प्रत्येक पदार्थ के 


१. पादो5स्य बिद्ववा भूतानि त्रिपादस्यामृतं दिवि। 
:  त्रिपादृष्व उदंत पुरुष: पादोःस्येहाभवत्पुनः ॥--यजु ० ३१।३, ४ 
२. पादोःस्येहाभवत्‌ । ततो विश्वडव्यक्रामत। साशनानशने श्रमि। 
है “यजु० रे१।४ 
३. तदन्तरस्य सर्वस्य तदु सर्वेस्यास्य बाह्यतः ।+--यजु ० ४०।४ 
डे. ऋ० १०।६०।३; अथवें ० १६।६।३ 
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अन्दर और बाहर ब्रह्म की व्यापकता इस बात का प्रमाण है कि वह 

उन पदार्थों का उपादान नहीं है । 

इस प्रसंग में भ्रग्नि का दृष्टान्त देते हुए कठोपनिषद्‌ में कहा है 
कि--जैसे एक अग्नि संसार में प्रविष्ट हुआ प्रत्येक वस्तु के पूरे आ्राकार 
के अनुसार उसमें व्याप्त रहता है, वेसे ही एक परमात्मा समस्त विश्व 
में अ्न्तर्यामीरूप से व्याप्त रहता हुआ प्रत्येक वस्तु के अन्दर और 
बाहर विद्यमान है ।' इस दृष्टान्त से स्पष्ट है कि दृश्यमान जगत्‌ के 
प्रत्येक पदार्थ के अन्दर व बाहर उसके जीवन व अस्तित्व का हेतु सब्वे- 
व्यापी ब्रह्म है। यदि परमात्मा प्रत्येक वस्तु के भीतर ही होता तो 
वस्तुएँ परमात्मा से बड़ी होतीं, क्योंकि छोटी वस्तु अपने से बड़ी वस्तु 
के भीतर रह सकती है । इसी प्रकार यदि परमात्मा प्रत्येक वस्तु के 
बाहर ही होता तो उसकी सर्वेब्यापकता में बाधा आती | क्यारी के 
भीतर रहता हुआ जलै,क्यारी के आकार को धारण कर लेता है। 
किन्तु जब जल क्यारी के भीत्तरन्‍्बाहर सवंत्र फेल जाता है तब उसका 
कोई आ्राकार नहीं रहता । उपादीर्न,कारण क्योंकि पदार्थ के भीतर ही 
रहता है, इसलिए यदि ब्रह्म को डंपौदान माना जाएगा तो वह उस 
पदार्थ के आकार को धारण कर साकारे तथा संख्या में अनन्त हो 
जाएगा । किन्तु ब्रह्म एक तथा सर्वथा निराकौर है, अ्रत: उसका बाहर- 
भीतर सवेत्र व्याप्त होना स्वतः सिद्ध है, और बाहर-भीतर सवत्र 
व्याप्त होने से वह जगत्‌ का निमित्तकारण ही हो सकता है, उपादान- 
कारण नहीं । उपादानरूप केवल प्रकृति है जो ब्रह्म के नियम्त्रण में 
जगद्गप में परिणत होती है । यही सवंथा तकंसम्मत है । 

विकृतेः ॥॥३०॥। 

विक्ृति (परिवत्तंन) होने से [ब्रह्म जगत्‌ का उपादान नहीं हो 
सकता ] । 

प्रत्येक सीमित पदार्थ अपने तक सीमित ही नहीं है, वह सापेक्ष भी 
है। अनुभूत पदार्थों में से कोई भी आात्मनिर्भर अ्रथवा स्वनिर्णीत नहीं 
है--किसी-त-किसी रूप में अन्य के ऊपर आश्रित है। प्रत्येक पदार्थ 
अपने से गुज़रकर भ्रन्य पदार्थों में परिणत होने की प्रवत्ति रखता है । 


१. प्रग्तियंथेकों भुवन प्रविष्टो रूपं रूपं प्रतिरूपो बभूव । 
एकस्तथां सर्वभूतान्तरात्मा रूपं रूप॑ प्रतिरूपो बभूव ॥--कठ० ५।६ 
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परिवत्तन अस्थिरता, न्यूनता अथवा अ्रपूर्णता का उपलक्षण है। “प्लेंटो 
परिवत्तंत को केवल ह्वास के रूप में मानता है, जबकि अरस्तू उसे 
साक्षात्कार की ओर प्रवृत्ति के रूप में मानता है, किन्तु दोनों ही यथार्थ 
सत्ता को अ्रपरिवत्तंनशील मानते हैं । यह सत्य है कि अरस्तू ईश्वर को 
क्रियात्मक शक्ति के रूप में मानता है, किन्तु यह क्रियात्मक शक्ति अपरि- 
वत्तंनशील है । शंकर की दृष्टि में यथार्थसत्ता निविकार है जिसमें 
किसी प्रकार का परिवत्तेन सम्भव नहीं है। न उसमें कोई न्यूनता है, 
न उसे किसी वस्तू की आवश्यकता है; इसलिए उसमें किसी प्रकार 
के परिवत्तंन अ्रथवा द्वन्द्व का प्रश्न ही नहीं उठता। ब्रेडले की दृष्टि 
में जो सम्पूर्ण ग्र्थों में यथार्थ है, वह गति नहीं करता, श्रर्थात्‌ अचल 
है।'' 
संसार परिवत्तंनशील है, इसे कोई नकार नहीं सकता। इसे 
नकारना प्रत्यक्ष को नकारना होगा। परिवत्तंन नैरन्तयं के बिना कभी 
सम्भव नहीं । किसी नित्य तत्त्व॑के अ्रभाव में परिवत्तेन की कल्पना 
नहीं की जा सकती । परिवत्तंन किसी वस्तु में होता है, शून्य में नहीं । 
इसलिए जबतक किसी ऐसे पदार्थ की संक्ता स्वीकार न की जाए जो 
परिवत्तंन के बीच भी तत्त्वतः यथावत्‌ बनरहे, तबतक “परिवत्तेन' 
शब्द का प्रयोग नहीं किया जा सकता। “अरुस्तू के मत में समस्त 
परिवर्तन के लिए एक स्थायी सत्ता को स्वीकार.करंना आवश्यक है। 
समस्त परिवत्तंन के अ्रन्दर कुछ स्थायी श्रवश्य रहना चाहिए जिसके 
अन्दर परिवत्तंन हो सके । बिना स्थायी तत्त्व को स्वीकार किये परि- 


१. ए]8600 768१5 "क्मा88 85 7रढा6 [8956, थात॑ #906 85 8 (॥0- 
शाएए 40 768852007- स00 907 जशां९५ (6 768 35 एाधाए्‌ट855. ॥( 
8 00७९ (80 7750006 ॥९९2/05 (0006 85 8०शॉए ण शाधा९५, 057 
(5 ब० शसाए वाठश$ ॥70 ०86. फछणा 5ाक्ाएक्वा, (6 764] $ 
जाभा82०55, प्राब।0780]0, 50 0! ठ 0०78 पा ॥0 2४2५$ 45 0 
07 ९ए७ प्राधां।(का5 ॥$6ॉ 7 76४. थ0 7९0056. 76 ॥85$ 70 80०॥४, 
70 ॥6९१ 2॥0 $0 ा०ज़5ड 70 णाशाह6 ण श#ाहलि 07 छा906फ9, 


“गगागाड़, 40 45 एथाह्लीए क्‍64], 70965- 
---२६७७॥७. 770. 90॥॥., ४० ॥, 7. 532 
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वत्तेन की कल्पना नहीं की जा सकती ।”” एक मकान को गिराकर दूसरा 
मकान खडा कर देना परिवत्तेन नहीं कहाता। मकान के मूल ढाँचे को 
यथावत बनाये रखकर उसमें दरवाजे-खिड़कियों को बदल देना, दो छोटे 
कमरों के बीच की दीवार निकालकर एक बड़ा कमरा बना देना या एक 
कमरे को दो बना देना आदि परिवत्तंन कहाता है। इसी प्रकार संसार 
में प्रतिक्षण होनेवाली परिवत्तंतशीलता के लिए भी आवश्यक है कि 
उसका आधार कोई ऐसा तत्त्व हो जो यथार्थ एवं नित्य हो । वह तत्त्व 
जगत्‌ का उपादान प्रकृति है जो परिणामिनी होते हुए भी नित्य है । 

, किसी भावरूप पदार्थ का सवेथा उच्छेद (विनाश) नहीं होता । 
उत्पत्ति के समान विनाश भी एक परिवत्तंन है। परिवत्तेन आ्राश्रय के 
विना सम्भव नहीं । जैसे उत्पत्ति में कार्य अपने कारणतत्त्वों से अन्वित 
रहता है, वैसे ही कार्य का विनाशरूप परिवत्तंन कारण से अ्रन्वित रहता 
है। कपड़े के फट जानें पर या घड़े के फूट जाने पर उनके कारणरूप 
तन्तुओं या मृण्मय टुकड़ों को पहले के समान तात्त्विकरूप में उपलब्ध 
किया जा सकता है । 

यदि आनुभविक जगत्‌ केवल भ्रम या भ्रान्ति है तो भी यह एक 
विचित्र भ्रम या भ्रान्ति है जिसमें सर्वेत्र कार्य-का रण-सम्बन्ध दृष्टिगोचर 
होता है। वस्तुत: समस्त परिवत्तेन व्यवस्थित है और यथार्थ पर आधा- 
रित है, किन्तु जड़ प्रकृति में इस प्रकार-"का श्यद्धलाबद्ध परिवत्तेन 
स्वतः सम्भव नहीं । तिलों में तेल होते हुए भी उन्हें द्रवीभूत करने के 
लिए किसी चेतन सत्ता का होना आवश्यक है। प्रकृति नित्य एवं 
परिणामिनी है, तथापि उसमें व्यवस्थित परिवत्तेन के लिए किसी स्वयं 
अपरिवत्तंनशील सत्ता का होना श्रावश्यक है। स्वयं न हिलनेवाली 
कीली ही चक्‍की के पाट को गति दे सकती है और स्वयं न हिलनेवाली 
धरी के सहारे ही गाड़ी के पहिये गति करते हैं । ब्रह्म अविकारी है 
वही परिवत्तंन के मूल में प्रेरक शक्ति के रूप में प्रकृति में विकृति 
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उत्पन्न करता है । परन्तु अविकारी ब्रह्म विक्ृति का उपादान नहीं हो 
सकता । 

द्रष्टदृश्ययोर्भेदात्‌ ॥३ १॥॥ 

द्रष्टा और दृश्य में भेद के होने से [ब्रह्म जग॒त्‌ का उपादानकारण 
नहीं हो सकता | । 

अनेकत्व को स्वीकार किये बिना परिवत्तेन की व्याख्या नहीं हो 
सकती । कुछ-का-कुछ हो जाना परिवत्तेन कहाता है, यह तव तक सम्भव 
नहीं जब तक अनेक कुछ” न हों । यदि दूध से अतिरिक्त दही, खोया, 
पनीर आदि का अस्तित्व न हो तो दूध में परिवत्तंत की कल्पना नहीं 
की जा सकती | प्रत्यक्ष तभी सम्भव है जब एक देखनेवाला और एक 
उससे भिन्‍न दीखनेवाला हो | जड़ होने से कोई पदार्थ स्वत: दृश्यरूप 
नहीं हो सकता । चेतन द्रष्टा के बिना उसका दृश्यत्व उपपन्न नहीं 
होता । अतएव चेतना का केन्द्र द्रष्टा है। द्रष्टा 'सत्‌' श्र 'चित्‌' दोनों 
है, जबकि दृश्य केवल सत्‌" है # यदि जगत्‌ का उपादान ब्रह्म हो तो 
कार्यरूप जगत्‌ का ब्रह्म से अभेद॑ होगा और इस प्रकार द्र॒ष्टा तथा दृश्य 
का भेद जाता रहेगा । भोक्ता और भोग्य का भेद स्पष्ट है--चेतन- 
जीव भोक्ता है, शब्दादि विषय भोग्य हैं। यदि भोक्ता भोग्य हो जाए 
और भोग्य भोक्ता तो यह भेद मिट जाए | <यदि ब्रह्म और जगत्‌ में 
कार्य-फारणभाव मानकर दोनों में तादात्म्य अथवां अनन्यत्व स्वीकार 
कर लिया जाए तो भोक्ता भोग्य हो जाए और भोग्य भोक्ता । परन्तु 
भूख लगने पर किसी को अपने-आ्रपको खाते नहीं देखा गया । वास्तव 
में भोक्ता और भोग्य का भेद न कभी मिटा है, न मिटेगा। जिस प्रकार 
भोक्ता और भोग्य एक नहीं हो सकते, उसी प्रकार द्र॒ष्टा और दृश्य 
भी एक नहीं हो सकते । 

पदार्थों के श्रनेकत्व को स्वीकार न करनेवाले भ्रम या भ्रान्ति को 
परिवत्तंन का कारण मानते हैं, किन्तु उनकी “इस भ्रान्ति” का कारण 
स्वयं 'अ्रान्ति' के अर्थ के विषय में भ्रान्ति का होना है। भ्रान्ति विषयी- 
गत होती है, विषयगत नहीं । बाह्य प्रत्यक्ष की प्रक्रिया में साधनभूत 
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मन काम करता है। मन की मध्यस्थता के बिना प्रत्यक्ष (चाहे वह 
यथार्थ दर्शन हो, चाहे मिथ्या) नहीं हो सकता। बाह्य पदार्थ से इन्द्रिय 
का सन्निकर्ष (संम्प्क) होने पर तज्जन्य संस्कार को ग्रहण करके ज्ञान 
के रूप में द्रष्टा श्रात्मा तक पहुँचा देता है । यदि रज्जु में सर्प की प्रतीति 
होती है तो यह रज्जु में परिवत्तेन के कारण नहीं, अ्रपितु मन में भ्रम के 
कारण होती है । जब जल की बर्फ बनती है तो यह विषयगत परिवर्त्तन 
है, किन्तु जब बफं में रूई की प्रतीति होती है तब वह विषयीगत परि- 
वत्तन है। यथार्थदर्शन और प्रतीति में अ्रन्तर है। प्रतीति भ्रम या 
अआन्ति है । यदि संसार में एक ही पदार्थ होता तो न विषयगत परि- 
णाम होता और न विषयीगत भ्रम । पदार्थों के अनेकत्व के बिना भ्रम 
की सम्भावना नहीं हो सकती भ्रम का अर्थ है अन्यथाख्याति' अर्थात्‌ 
अन्य में प्रन्य का ज्ञान । इसी को मिथ्याज्ञान, विपयेय अथवा अविंवेक 
नाम से अभिहित किया जाता है । यदि केवल एक ही पदार्थ हो तो 
अन्य' में अन्य” का कथन ही डपपन्‍न नहीं होता । यदि रज्जु से भिन्‍न 
सर्प की सत्ता न हो तो रज्जुमें:सय का भ्रम कभी नहीं होगा। .यही 
नहीं, सर्प के होते हुए भी यदि किसी ने पहले सर्प नहीं देख रक्खा तो उसे 
भी रज्जु में सर्प की प्रतीति नहीं होगी-॥ भ्रतएव “एको ब्रह्म द्वितीयो 
नास्ति' के उद्घोष मात्र से न प्रत्यक्ष जंगतू. का अपलाप किया जा 
सकता है और न चेतन ब्रह्म को एकमात्र सत्ता मानकर उसे जड़ जगत्‌ 
का उपादान सिद्ध किया जा सकता है । 

प्रगाढ़ निद्रा में मन सवेथा निष्क्रिय रहता है। सविकल्प समाधि 
में विषय तथा विषयी का अन्तर बना रहता है। उस अवस्था में ध्याता, 
ध्येय और ध्यान तीनों की प्रतीति होती है । ध्याता यह अनुभव करता 
है कि मैं अ्रमुक ध्येय का ध्यान कर रहा हूँ । जब वह ध्यान में इतना 
लीन हो जाता है कि यह प्रतीति नहीं रहती श्रर्थात्‌ ध्याता और ध्येय 
एक भासने लगते हैं तो वह निविकल्प समाधि की अवस्था होती है। 
उस दशा में सचित्त भ्रात्मा ध्येय में लीन हो जाता है और उस ब्रह्म का 
साक्षात्कार करता है जिसके विषय में वेद ने कहा है कि वह सर्वथा 
कामनारहित, धीर, अ्रमर, स्वयं अ्रपनी सत्ता से विद्यमान, आनन्द से 
आप्लावित भ्रौर हर तरह से पूर्ण है। उस धीर, अजर, सदा एकरस 
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रहनेवाले भ्रात्मस्वरूप को जाननेवाला कभी मृत्यु से नहीं डरता ।* किन्तु 
उस अवस्था में भी ध्याता जीवात्मा, ध्येय परमात्मा और जगत्‌ की 
सत्ता बराबर बनी रहती है। ध्याता न रहे तो समाधि किसलिए ? 
ध्येय न रहे तो समाधि में ध्यान किसका ? और ध्यान न रहे तो ध्येय 
कंसे भासे ? पर ध्यान के रहते हुए भी उसकी प्रतीति नहीं होती । इस 
प्रकार (ध्यान के रहते हुए भी) प्रतीति न होने को ही योगदर्शन में 
'स्वरूपशून्यमिव” (३।३ )--स्वरूपशू नय के समान कहा है । 

कत्तं कमंविरोधाच्च ॥३२॥ 

और, कर्त्ता तथा कम में विरोध होने से [ ब्रह्म जगत्‌ का उपादान- 
कारण नहीं है | । 

यदि कर्त्ता से कर्म और कर्म से कर्त्ता भिन्‍न न हों तो कर्म का कुछ 
श्रथ नहीं रहता। जब हम कहते हैं 'अग्नि ईंधन को जलाती है या 
'देवदत्त रोटी पकाता है' तोथ्यह स्पष्ट हो जाता है कि अग्नि! व (ईंधन 
और इसी प्रकार देवदत्त” व “रोटी*एक-दूसरे से भिन्‍न हैं। बीच में 
आये क्रियापद कर्त्ता और कर्म के पृथकत्वे- के परामशंक हैं। यह पृथवत्व 
मात्र व्याकरण-संयोजनसिद्ध-सम्बन्ध कीा। सूचक न होकर एक वास्त- 
विक तथ्य का निर्देशक है। शात्त्रों में सर्गरबंत्रा से पूवे अभिध्यान-- 
संकल्प का कामना या ईक्षण के रूप में उल्लेख. मिलता है।* इस 
अभिध्या अ्रथवा इच्छा के लिए कर्त्ता और कर्म दोनों की अपेक्षा है । ये 
दोनों धर्म एक में नहीं रह सकते । एक ही तत्त्व कर्त्ता और कर्म दोनों 
नहीं हो सकता । यह अभिध्यान जेसे अ्भिध्याता की अपेक्षा करता है, 
वेसे ही भ्रभिध्यातव्य की भी । तात्पर्य यह कि जेसे कोई संकल्प का 
करनेवाला (कर्त्ता) है, वेसे ही संकल्प का कोई विषय (कम) भी 
होना चाहिए । संकल्प का कर्त्ता निश्चय ही ब्रह्म है। तब संकल्प का 
कर्म अ्रथवा विषय क्या है ? ब्रह्म संकल्प का विषय नहीं हो सकता, 
क्योंकि उस अवस्था में उसे स्वयं ही जगद्गूप में परिणत मानना होगा । 


१. श्रकामों धीरो श्रमृतः स्वयं भू: रसेन तृप्तो न कुतश्चनोनः । 
तमेव विद्वान्‌ न बिभाय मृत्योरात्मानं घीरमजरं युवानम्‌ ॥ 
अथव ० १०।८।४४ 
२. सोष्कामयत बहु स्यां प्रजायेय ।--तै ० २।६; 
सेयं दंवतेक्षत हन्ताहमिमांस्तिल्नो देवता''' नामरूपे व्याकरवाणि। 
णझछा० ६।३।२ 
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न यह सम्भव है और न एक ही तत्त्व का कर्त्ता और कर्म दोनों होना 
तर्क॑ंसम्मत है। इसलिए जगत्सगग के लिए ब्रह्म के संकल्प का विषय 
उससे भिन्‍न प्रकृति है जो ईक्षण द्वारा बहुरूप हो जाती है। स्वामी 
हरिप्रसाद ने 'वेदान्तसूत्र वैदिक वृत्ति' में इस विषय का विवेचन करते 
हुए लिखा है कि अभिध्याता होने से ब्रह्म निमित्तक/रण तथा अभि- 
ध्यातव्य होने से प्रकृति उपादानकारण है ।' इससे स्पष्ट ही जाता है 
कि संकल्प का अभिध्याता संकल्प के अ्रभिध्यातव्य से अर्थात्‌ सृष्टिकर्त्ता 
ब्रह्म अपनी कृति भौतिक जगत्‌ और उसके उपादान प्रक्ृति से सर्वथा 
भिन्‍न है । 
शंकराचार्य कहते हैं कि भ्रभिथ्या के उपदेश से ब्रह्म का कर्त्ता और 
उपादान होना सूचित होता है, जबकि पहले वह स्पष्ट शब्दों में घोषणा 
कर चुके हैं कि “ब्रह्म तो परमार्थ में कूटस्थ, नित्य, आकाश के समान 
सर्वव्यापक, सब विक्रियाओं से शून्य, नित्यतृप्त, अवयवरहित एवं 
ज्योति है।* इन लक्षणों से युक्ते ब्रह्म भला नित्य परिवत्तंनशील भौतिक 
जगत्‌ का उपादानकारण कंसै“हों सकता है ? यदि होगः तो निश्चय 
ही यह जगत्‌ भी इन्हीं लक्षणों से-युक्त होगा, क्योंकि शंकर के मत में 
कारण और उसके कार्य में श्रनन्यभाव है.। 'कारणग्ुगयुबेक: कार्यंगुणो 
दृष्ट:' इस न्याय के अनुसार भी कार्यजगत्‌ कः अपने उपादानकारण 
ब्रह्म के अनुरूप होना आवश्यक है, किन्तु यथार्थ में ऐसा नहीं है। 
शंकर ने उपर्युक्त गुणों को ब्रह्म का स्वभाव बताया है और स्वभाव के 
विषय में उनके दादागुरु गौडपाद का कथन है कि 'किसी भी अवस्था में 
स्वभाव अन्यथा नहीं होता । इसलिए अविकारी ब्रह्म विलक्षण जगत्‌ 
का कर्त्ता हो सकता है, कर्म या उपादान नहीं । 
शंकराचार्य की मान्यता है कि “जेंसे प्रकाश और अ्रन्धकार में 
विरोध है, वैसे ही विषय तथा विषयी में और उनके धर्मों में भी विरोध 
है। इसलिए एक दूसरे के भावों की अनुपपत्ति है ।” विषय एवं विषयी 
१, तत्र ब्रह्माभिध्यातृत्वान्निमित्तका रणम्‌ 
प्रकृतिइ्चाभिध्यातव्यादुपादानका रणम्‌ । 
२. भ्रभिध्योपदेशाच्चात्मनः कत्तंत्वप्रकृतित्वे गसयति ।--शां ० भा० १।४।२४ 
३. इदं तु पारमाथिक कूटस्थनित्यं व्योमवत्‌ सर्वेव्यापि सर्वविक्रियारहितं नित्य- 
तृप्तं निरवयवं स्वयंज्योतिः स्वभावम्‌ ॥--शां ० भा० १।१।४ 
४, न भवत्यम॒ृतं मत्य न मत्यंसमृतं तथा। 
प्रकृतेरस्यथा भावों न कथड्चिद्‌ भविष्यति ॥--गौडपादीय कारिका ३।२६ 
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सुतीयोष&्ध्याय: ३२५ 


एक नहीं हो सकते, यह तो ठीक है [यद्यपि यह शंकर की अपनी 
स्थापना “अभिध्योपदेशाच्चात्मन: कत्तृत्वप्रकृतित्वे गमयति” के विरुद्ध 
होने से वदतोव्याघात का एक और उदाहरण है] किन्तु उन्हें प्रकाश 
तथा अन्धकार की तरह परस्पर-विरोधी बताना युक्तियुक्त नहीं है । 
विरोध तथा भिन्‍नता में स्पष्ट अन्तर है । विषय तथा विषयी के भिन्‍न 
होने पर भी उनमें परस्पर प्रकाश तथा अन्धक।र-जैसा विरोध नहीं 
है। प्रकाश तथा अन्धकार एक-साथ नहीं रह सकते, क्योंकि प्रकाश 
के आते ही अ्रन्धकार भाग जाता है । परन्तु विषय के श्राने पर विषयी 
नहीं भाग जाता । थयुष्मत्‌' के आने पर भी भअ्रस्मत्‌” बना रहता है । 
वस्तुतः प्रकाश अन्धकार का तथा अन्धकार प्रकाश का अभावमात्र है। 
अतएव दोनों एक समय में नहीं रह सकते | “श्रस्मत्‌' तथा 'युष्मत्‌ 
अर्थात्‌ कर्त्ता व कर्म एक-साथ रह सकते हैं, किन्तु इससे वे एक नहीं 
हो जाते । विषय और विषयी दोनों में सम्बन्ध है। सम्बन्ध के लिए 
दो भिन्‍न वस्तुओं का अस्तित्व अनिवार्य है, क्योंकि एक के होने पर 
तो 'सम्बन्ध' शब्द ही उपपन्न न॑हीं&होता । 
प्रवर्त्याभावे प्रवत्तंकत्वानुपपत्ति: ॥॥३३॥। 
प्रवत्ये के अभाव में प्रवत्तंक उपपन्न नहीं होता । 
परमेह्वर को प्रवत्तंकरूप में जाना-माना जाता है। परन्तु जैसे 
व्याप्य के बिना व्यापक संज्ञा उपपन्न नहीं होती) वैसे ही प्रवत्यें के 
बिना प्रवत्तंक की सिद्धि नहीं हो सकती । शरीर प्रवरत्यं है। उसमें आत्मा 
प्रवत्तकरूप है जो समस्त देह और उसके अवयवों को अपने-अपने कार्यों 
में प्रवत्त करता है। इसी प्रकार प्रव॑त्तकरूप ब्रह्म का प्रवत्यें जगत्‌ 
है। यदि जगत्‌ मिथ्या-है और केवल ब्रह्म ही सत्य है तो बिना प्रवतत्य 
के प्रवत्तेक कैसा और प्रवृत्ति कैसी ? ग्रानन्दगिरि द्वारा अणुभाष्य में 
उद्धत कूर्मपुराण के एक इलोक में 'प्रवर्त्य/ का उल्लेख इन शब्दों में 
हुआ है-- 
प्रकृति पुरुष चेब प्रविश्य पुरुषोत्तम: । 
क्षो भयामास भगवान्‌ सुष्ट्यर्थ जगतो विभुः ॥।* 
प्र्थात--जगत्‌ की सृष्टि करने के निमित्त परमेश्वर ने प्रकृति तथा 
१. वतंमान कमंपुराण का पाठ निम्न है-- 


प्रकृति पुरुष चेव प्रविश्याशु महेइवरः । क्षोभयामास योगेन परेण परमेइवरः ॥ 
न-+- क्‌मं ० पु ० ४।१३ 
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३२६ | तत्त्वमसि 


पुरुष में प्रविष्ट होकर क्षोभ उत्पन्त किया। प्रासंगिक रूप में यहाँ 
ईश्वर, जीव तथा प्रकृति (पुरुषोत्तम, पुरुष व प्रकृति) तीनों तत्त्वों का 
स्पष्ट वर्णन हुआ है । 

ब्रह्म के जगत्‌ का उपादान न होने के विषय में दो अ्रन्य हेतु श्रस्तुत 
करते हैं-- 

प्रकृतियोगात्‌ संगापत्ति: ॥३४॥ 

प्रकृति के योग से (ब्रह्म को जगत्‌ का उपादान मानने पर ) संगदोष 
की प्राप्ति होगी । 

यद्यपि ब्रह्म के सर्वशक्तिमान्‌ होने का यह श्रर्थ नहीं है कि वह 
युक्त-अयुक्त ग्रथवा उचित-अ्नुचित जो चाहे, कर सकता है, तथापि जो 
करना चाहिए उसके करने में उसे किसी के सहयोग की श्रपेक्षा नहीं 
है | अपना काये करने में वह सर्त्रथा अ्रन्य-निरपेक्ष है । वह प्रकृति का 
नियमन करता और ग्रपनी व्यवस्थानुसार जगत्सर्ग में उसका उपयोग 
करता है। किन्तु यदि स्वर्य ' डसे उपादान मानकर भ्रकृति को उसका 
भागीदार स्वीकार किया जातौ#है*तो यह उसकी सर्वेशक्तिमत्ता का 
निषेध होगा । यदि किसी भी रूप. में ईश्वर को सृष्टि का उपादान 
माना जाएगा तो संगदोष के कारण परिणामिनी प्रकृति के समान वह 
भी परिणामी होगा। 'संसग्गंजा दोषगुणां:- भवन्ति” इस न्याय के 
अनुसार प्रकृति के गुणदोष ब्रह्म में प्राप्त होंगे और इस प्रकार ब्रह्म और 
प्रकृति समान स्तर पर आ,जाएंगे । 

सत्तामात्राच्च सर्वेश्वयम्‌ ॥३५॥ 

सत्तामात्र से (जगत्सर्ग होने पर) सब ईश्वररूप हो जाना 
चाहिए । 

यदि यह माना जाए कि (प्रचलित भ्रर्थों में) सवंशक्तिमान्‌ होने से 
परमेह्वर प्रकृति-उपादान के बिना, अपने स्वरूप से ही जगत्‌ को उत्पन्न 
कर देता है तो मूल उपादान के अनुरूप समस्त संसार पूर्ण ऐश्वर्ययुक्त 
होना चाहिए, अर्थात्‌ जैसा ईश्वर है वेसा ही समस्त जगत्‌ होना 
चाहिए, किन्तु यह प्रत्यक्ष के विरुद्ध है। वेदादि शास्त्रों के अनुसार 
ईव्वर 'सच्चिदानन्दस्वरूप, निरार्कार, सर्वशक्तिमान्‌, न्यायकारी, 
दयालु, अ्रजन्मा, अनन्त, निविकार, अनादि, अनुपम, सर्वाधार, सर्वेश्वर, 
सर्वव्यापक, सर्वान्तर्यामी, अजर, अ्रमर, अभय, नित्य, पवित्र और 
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सृष्टिकर्त्ता है। पर दृश्यमान जगत्‌ के स्वरूप में ईश्वर के इस स्वरूप 
का दर्शन नहीं होता । इसलिए जगत्‌ को ब्रह्मरूप या ब्रह्म को जगद्गूप 
अथवा ब्रह्म को जगत्‌ का उपादान नहीं माना जा सकता । 

मकड़ी का दृष्टान्त देकर यह सिद्ध करने का प्रयास किया जाता है 
कि एक ही तत्त्व निमित्त एवं उपादानकारण हो सकता है । जिस प्रकार 
मकड़ी अपने भीतर से तन्तुओं को निकालकर जाला बनाती और अपने 
भीतर ही उसे समेट लेती है, उसी प्रकार परमात्मा अपने से भिन्न 
प्रकृति की अ्रपेक्षा किये बिना जगत्‌ की रचना तथा प्रलय करता रहता 
है। इस प्रकार एक ही तत्त्व के निमित्त तथा उपादानकारण होने को 
अभिन्‍ननिमित्तोपादान! कारण कहते हैं। यह कहाँ तक युक्तियुक्त है, 
इसकी समीक्षा अगले सूत्र में की गई है। 

नाभिन्‍ननिमित्तोपादानकारणं ब्रह्म लतादिनिद्शनात्‌ ॥३६॥ 

ब्रह्म निमित्तोपादान कारण नहीं है, मकड़ी आदि के समान । 

निमित्तकारण स्वयं अविकारी>रहते हुए उपादानकारण में विक्ृति 
उत्पन्न करके रचना करता हैं +# अंबिकारी निमित्त तथा विकारी 
उपादान दोनों एक नहीं हो सकते । निमित्त तथा उपादान का एक या 
ग्भिन्‍त होना कहीं नहीं देखा जाता । बढ़ई को स्वयं मेज़ बनते या 
जुलाहे को स्वयं वस्त्र बनते कभी नहीं देखा जाता । लकड़ी श्रौर सूत 
के सहयोग से ही बढ़ई और जुलाहा मेज़ और वस्त्र बना पाते हैं | तब 
ब्रह्म इसका अ्रपवाद केसे हो सकता है ? वस्तुतः न कोई निरवयव- 
तत्त्व परिणामी हो सकता है और न अपरिणामी तत्त्व किसी का 
उपादान हो सकता है। यदि यथार्थ सत्ता एक है श्रौर वह चेतन एवं 
इस कारण अपरिणामी है तो वह केवल निमित्तकारण ही हो सकती 
है, उपादान कदापि नहीं । 

उपादानकारण शअनिवार्यतः जड़ होता है। जड़ होने से स्वतः 
उसकी प्रवृत्ति किसी कार्य में नहीं होती । 'सकत्तंंकेव क्रिया---इस 
न्याय के अनुसार कर्त्ता के बिना कोई क्रिया नहीं होती और न क्रिया- 
जन्य किसी पदार्थ की रचना होती है । कर्त्ता वही हो सकता है जो 
कर्तुमकर्तुमन्यथाकर्तुम्‌ समर्थ हो । वह झनिवार्यतः चेतन होता है । जड़ 
उपादान को चेतन के अधीन रहकर उसकी इच्छा और श्ाज्ञा के 
श्रनुसार कार्य करना पड़ता है। मिट्टी ऐसा कर सकती है, किन्तु कुम्हार 
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नहीं; वह चेतन होने के कारण स्वेच्छापूर्वक का में प्रवत्त होता है । 
तब ये दोनों--सेवक और सेव्य--एक कंसे हो सकते हैं ? ह 
'तदात्मानं स्वयम॒कुरुत' (तं० २।६) इत्यादि वाक्यों के ग्राधार 
पर यह प्रतीत होता है कि ब्रह्म स्वयं जगद्गप में परिणत हो जाता है । 
किन्तु प्रकरणान्तगंत पूर्वापर-प्रसंग को देखने पर यह अर्थ संगत नहीं 
रहता । तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के सातवें अनुवाक के प्रारम्भ में बताया है 
कि सर्ग से पूर्व यह जगत अ्व्याकृतनामरूप अवस्था में रहता है, तदनन्तर 
नामरूप होता है। इसे अ्रव्याकृत से व्याकृत अवस्था में लानेवाला ब्रह्म 
है। तब स्वभावत: प्रश्न उठा कि जगत्‌ को अब्याकृत से व्याकृत अवस्था 
में लानेवाला यदि ब्रह्म है तो ब्रह्म] को एतदर्थ कौन प्रस्तुत करता है ? 
इसके उत्तर में उपनिषत्कार ने कहा कि “तदात्मानं स्वयमकुरुत' वह 
अपने-आ।पको स्वयं बना लेता है, अर्थात्‌ वह स्वयम्भू चेतनस्वरूप है, 
इसलिए उसे एतदयथे प्रस्तुत करनेवाला उससे अन्य कोई तत्त्व नहीं है। 
छान्दोग्य (६।३।२) में कहा-+सेय॑ देवतेक्षत हन्ताहमिमां स्तिस्रो देवता 
*''नामरूपे करवाणिं उस महती: देवता ने ईक्षण किया कि इन तीन 
देवताओं को नामरूप करूँ। यें.-तीन देवता सत्त्व-रजस्‌-तमस थे । 
इससे स्पष्ट है कि त्रिगुणात्मक प्रकृति ब्रह्म, के ईक्षण से पहले ही 
वत्तमान थी । इस सन्दर्भ में ऋग्वेद में 'हिरण्यगर्भ: समवत्तंताग्रे' 
(१०।१२१।१) इत्यादि मन्त्र में 'हिरण्यगर्भ' शब्द बड़ा अथंपूर्ण है । 
यह समस्त पद ईश्वर और प्रकृति दोनों की संयुक्त संज्ञा है जिसका 
स्पष्ट अर्थ है कि 'हिरण्य' (प्रकृति) को गर्भ में धारण किये परमेश्वर 
पहले से ग्रर्थात्‌ जगत्सर्ग से पूर्व प्रलयकाल में विद्यमान था--अ्ग्ने 
समवत्तंत” । इससे विस्पष्ट है कि जगत्सग्ग से पूर्व निमित्तकारण ब्रह्म 
तथा उपादानकारण प्रकृति दोनों की एकसाथ पृथक्‌-पृथक सत्ता थी। 
हाँ, व्यवहार न होने से, सृष्टि की उत्पत्ति से पूर्व प्रकृति परमेश्वर के 
गर्भ में अर्थात श्रव्यक्त दशा में थी। उसे गर्भ से किसने निकाला, 
गर्थात्‌ अव्यक्त से व्यक्त किसने किया ? 
गर्भस्थ बालक का स्त्री की योनि से' निस्सरण या निष्क्रमण होता 
है। इस प्रकार वह गर्भ का आधार व बाहर आने का द्वार है | ग्रध्यात्म- 
शास्त्र में ब्रह्म को जगत्‌ की योनि” कहा है।' उसी के द्वारा गर्भस्थ 


१. कर्त्तारमीश पुरुष ब्रह्मयोनिम--मु ० ३।१।३ 
यद्‌ भूतयोनि परिपश्यन्ति धीराः ।--मु ० १॥१।६ 
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(ग्रव्याक्ृत) प्रकृति व्याक्ृत अ्रवस्था में आती है। भ्रन्यत्र उपनिषद्‌ में 
बताया है कि 'उसने संकल्प किया कि मैं बहुत हो जाऊँ, प्रजनन करूँ ।* 
इतना संकल्प करके परमेश्वर चुपचाप नहीं बेठ गया | 'उसने तप तपा। 
तप तपकर यह सब बनाया, जो यह कुछ है। ऋग्वेद के नासदीय सूक्त 
में भी कहा--तपस्तन्महिना जायतेकम्‌! ( १०।१२६।३ )। यदि ईश्वर न 
होता तो 'तपस्‌” का प्रेरक कौन होता ? तपस्‌ के अभाव में प्रकृति 
ग्रव्यक्त रहती । यदि प्रकृति पहले से न होती तो तपस्‌ की क्रिया किस 
पर होती ? ईश्वर का तपस्‌ करना प्रक्ृति में प्रेरणा देना है । वेद- 
उपनिषद्‌ के उपर्युक्त उद्धरणों से दो बातें स्पष्ट हैं--एक यह कि 
जगत्सगं से पूर्व ईश्वर और प्रकृति दोनों की सत्ता थी । दोनों के सहयोग 
से ही सृष्टिरचना हुई। उपादान का पहले से ही अ्रस्तित्व होने से यह 
स्पष्ट है कि विविध नामरूप में परिणत होनेवाली अ्रभिध्यातब्य प्रकृति 
जगत्‌ का उपादानकारण है,>जबकि अ्रभिध्याता ब्रह्म उसका निमित्त- 
कारण है। दूसरी यह कि यदि: प्रकृति के सहयोग के बिना ही ब्रह्म 
जगद्गप हो सकता तो उपनिषत्कार उक्त सन्दर्भ में 'इदं सर्वमसृजत' के 
स्थान पर “इदं सर्वमभवत्‌' कहते; ग्रर्थीत्‌ 'असृजत' के स्थान पर 
अभवत्‌' क्रियापद का प्रयोग करते । इस व्विचन से स्पष्ट है कि एक- 
मात्र ब्रह्म सृष्टि का निमित्त एवं उपादान अर्थात्‌ 'अभिन्‍ननिमित्तोपादान' 
कारण नहीं हो सकता । 

इस प्रसंग में मुण्डक (१।१।७) का यह सन्दर्भ विशेष रूप से 
विवेच्य है-- 

यथोणनाभिः सजते गृहृते च यथा पृथिव्यामोषधयः सम्भवन्ति। 
यथा सतः पुरुषात्‌ केशलोमानि तथा$क्षर!त्‌ सम्भवतीह विश्वम्‌ ॥ 

श्र्थात्‌-जसे मकड़ी तन्तुजाल का सृजन करती और उसे समेट 
लेती है, जैसे जीवित पुरुष से केशलोम प्रकट होते हैं और जेंसे पृथिवी 
से ओोषधियाँ उत्पन्न होती हैं, वैसे ही श्रक्षर से विश्व प्रादुर्भूत हीता है । 

आ्रापातत: देखने में यह सन्दर्भ ब्रह्म के अभिन्‍ननिमित्तोपादान कारण 
का प्रतिपादक प्रतीत होता है, परन्तु तनिक-स। विचार करते ही यह 
स्पष्ट हो जाता है कि वस्तुतः यहाँ इन दृष्टान्तों द्वारा जगत्‌ के निमित्त 
तथा उथादान कारणों का पृथक्‌-पृथक्‌ होना बताया गया है । जैसा कि 


१. सो$कामयत बहु स्यां प्रजायेयेति ।--ते ० २।६ दा 
२. स तपो5तप्यत। तपस्तप्त्वा इदं सवंमसृजत यदिदं किझच ।--तदेव 
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पहले स्पष्ट हो चुका है “श्रक्ष र-पद ब्रह्म तथा प्रकृति दोनों का वाचक 
है और उसके श्र्थ का निर्धारण प्रकरणानुसार पूर्वापर-प्रसंग को देख- 
कर होता है । मुण्डक० (२।१।१) में कहा है-- 
यथा सुदीप्तात्‌ पावकाद्‌ विस्फुलिगा: सहसख्रशः प्रभवन्ते सरूपा: । 
तथा5क्षराद्‌ विविधा: सौम्य भावाः प्रजायन्ते तत्र चेवापियन्ति ॥। 

“जैसे भ्रच्छी तरह जलती हुई श्राग से सहस्नों समानरूप चिंगारियाँ 
प्रकट होती हैं, वंसे ही श्रक्षर (तत्त्व) से विविध प्रकार के पदार्थ प्रकट 
होते हैं श्रौर श्रवसर आने पर उसी में लीन हो जाते हैं ।” यहाँ अक्षर- 
पद स्पष्टत: प्रकृति का वाचक है, क्योंकि यहाँ 'अ्रक्षर-तत्त्व से समान- 
रूप पदार्थों की उत्पत्ति का कथन है। भ्रन्यथा मानने पर सन्दर्भ में 
पठित 'सरूपा:“पद असंगत हो जाएगा । प्रक्ृति-अ्र्थ मानने पर जड़ 
जगत्‌ के समान उसका कारण अक्षर'-तत्त्व जड़ प्रकृति स्वतः सिद्ध हो 
जाएगा। इसके अतिरिक्त मुण्डक के अगले ही सन्दर्भ (२११२) में 
अक्षर-पद से वही अर्थ“ग्रभिप्रेत है जो पहले सन्दर्भ में है । 'अक्षर'-पद 
को प्रकतिवाचक मानने पर*“ही' इस वाक्य की संगति लग सकती है । 
अक्षर प्रकृति है, अक्षर' से 'पंर जीवात्मा और उससे भी 'पर' अर्थात्‌ 
'परात्पर' परमात्मा है । 

अक्षरत्रह् जगत्‌ को उत्पन्न करता है, इस भअ्रर्थ को युक्तिपूर्वक 
स्पष्ट करने के लिए उपनिषद्‌ के उक्तब्सन्दर्भ में तीन दृष्टान्त दिये 
गए हैं--मकड़ी का जाला बुनना, जीवित मनुष्य से केश-नख आदि का 
उत्पन्न होना तथा प्थिवी से ओोषधियों का प्रादुर्भाव होना । दृष्टान्त 
तथा दाष्टान्त को ठीक तरह से समभने के लिए सन्दर्भान्तगंत 'यथा' 
तथा” और 'सतः पुरुषात्‌” पदों के स्वारस्य पर ध्यान देना ग्रावश्यक 
है। प्रथम दृष्टान्त के अनुसार जिस प्रकार मकड़ी जाले को बनाती है, 
उसी प्रकार ब्रह्म इस जगत्‌ को बनाता है। देखना यह है कि मकड़ी 
किस प्रकार जाले को बनाती है। एक विशेष प्रकार के भौतिक देह 
तथा उसमें अ्रधिष्ठित जीव-चेतन के संयुक्त रूप का नाम मकड़ी है। 
जाला बनाने में उसके प्रक्ृत देह के श्रवयवों का उपयोग होता है और 
इस उपयोग को करनेवाली वह चेतन सत्ता है जो वहाँ श्रधिष्ठित है । 
यदि शरीर न हो तो केवल चेतन उस जाले की रचना नहीं कर सकता । 


१. दिव्यो ह्ममूत्तं: पुरुषः स बाह्याभ्यन्तरो ह्मज:। 
भ्रप्राणो ह्यमनाः शुश्नो ह्मक्षरात्परतः परः॥ 
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इसी प्रकार यदि चेतन स्फुरण वहाँ न हो तो केवल शरीर जाला बनाने 
में प्रसमर्थ होगा । इसलिए जाला तभी तक बनता है जबतक मकड़ी 
जीवित रहती है। न मृत शरीर से जाला बनता देखा गया है और न 
शरीर से निकलने के बाद मकड़ी की विदेह ग्रात्मा को कहीं जाला बनाते 
देखा गया है । स्पष्ट है कि मकड़ी की चेतना स्वयं तन्तुजाल में परिणत 
नहीं होती; चेतना के वहाँ रहते उसके भौतिक शरीर के अंश ही तस्तु- 
जाल में परिणत होते हैं। इस प्रकार मकड़ी का जड़ शरीर तन्तुजाल 
की उत्पत्ति में उपादानकारण और उसमें व्याप्त जीवात्मा निमित्त- 
कारण है। इसी प्रकार व्यापक ब्रह्म अपने भीतर व्याप्त सूक्ष्मभुत 
प्रकृति से अपने ईक्षण द्वारा स्थूल जगत्‌ की रचना करता है। ब्रह्म 
स्वयं जगद्गप में परिणत नहीं होता, उसकी प्रेरणा से प्रकृति ही इस 
विश्व के रूप में परिणत होती रहती है। यह परमात्मा को विशेषता है 
कि जहाँ मनुष्यादि निमित्तकारण रचना करके अपनी रचना से पृथक 
हो जाते हैं, वहाँ परमात्मा अपनी रचना में व्याप्य-व्यापक-भाव से सदा 
' वत्तमान रहता है। इस विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि जगद्गचना। 
में परमात्मा निमित्तकारण है और प्रक्ृति' उसका उपादानकारण । 
“प्रकृति और परमात्मा के इस सम्बन्ध का पुराणों में विस्तार- 
पूर्वक वर्णन किया है । महादेव और पावती की कल्पना का यही आधार 
है । पुराणों में अ्रद्धंनारीश्वर महादेव की कल्पना से स्पष्ट हो जाता है 
कि इन दोनों में से कोई एक, दूसरे को उपेक्षा करके, विश्वकारय का 
संचालन नहीं कर सकता । इन दोनों के मिलकर रहने में ही कार्य की 
पूर्णता सम्भव है ।' इस स्थिति को देखते हुए अनेक विद्वानों को इनके 
एकत्व की भश्रान्ति हो गई है | वस्तुत: संसार के उपादान--प्रलया दि में 
इनका परस्पर अपेक्षित सहयोग होने पर भी ये स्वरूप से सदा भिन्‍न 
रहते हैं । इस रहस्य को समभने के लिए हमारे ज॑ंसी कल्पना का किया 
जाना अभ्रधिक रुचिकर और उपयुक्त हो सकता है। वेद और वैदिक 
साहित्य में विराट्‌ पुरुष का वर्णन हमारे समान किया गया है, तदनुसार 
१. द्रष्टव्य--वागर्थाविव संपृक्‍तों वागर्थप्रतिपत्तये । 
जगतः पितरो बन्दे पार्वतीपरमेश्वरो ॥--रघुवंश १॥१ 
'माये त्वमसि परब्रह्ममहिषी' (आनन्दलहरी ) ; यजुर्वेद (२६।६०) में 
'प्रदित्ये विष्णुपत्न्य' शब्द आते हैं । यहाँ अदिति (प्रकृति) का विष्णु अर्थात्‌ 
परमात्मा की पत्नी के रूप में उल्लेख हुआ है । 
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ही उसके अंगों की कल्पना है। वेदों के पुरुषसूक्त इस अर्थ को स्पष्ट 
करते हैं। ये सब इस बात के प्रमाण हैं कि विश्वब्रह्माण्ड जो प्रकृति 
का परिणत रूप है, परमात्मा का कल्पित शरीर है, उसका आत्मा 
अथवा स्वरूप नहीं । वह अपने उस शरीर में अन्तर्यामीरूप से अ्धिष्ठित 
हुआ उसको प्रेरित व संचालित करता रहता है, ठीक वैसे ही जैसे एक 
जीवचेतन मकड़ी कहे जानेवाले शरीर में अ्रधिष्ठित हुआ उसे प्रेरित, 
परिणत तथा संचालित करता रहता है ।””* 

दूसरा दृष्टान्त सद्रूप पुरुष से केश-नख आ्रादि की उत्पत्ति से सम्बन्ध 
रखता है । यहाँ भी सदेह चेतन का नाम पुरुष है--अचे तन देह की संज्ञा 
शव है और विदेह जीव की आत्मा । शरीर में केश, लोम, नख आ्रादि 
की उत्पत्ति शरोर के भौतिक तत्त्वों से होती है, आत्मा स्वयं केश-नख 
आदि के रूप में परिणत नहीं होत। । जबतक शरीर में आ्ात्मा बंठा है 
तभी तक वहाँ केश-त्ख अ्रादि की उत्पत्ति होती है। वेज्ञानिकों के 
अनुसार बाल व नाखून«उन्तकी, जड़ों में रक्षित कोशिकाओ्रों के कारण 
बढ़ा करते हैं । उन्हें रक्त-प्रवाह से पोषण मिलता है। मृत्यु होने पर ' 
हृदय कार्य करना बन्द कर देता हैं # परिणामत: कोशिकाओं को रक्त- 
प्रभाव से पोषण मिलना बन्द हो जाता है और खाल सूखने व सिकुड़ने 
लगती है । इसलिए बालों और नाखूनों «की. उत्पत्ति या वृद्धि का प्रश्न 
ही नहीं उठता । केश व लोम देह का परिणाम हैं, आत्मा अथवा चेतन 
पुरुष का नहीं । तथापि 'सतः पुरुषात्‌” कहने से स्पष्ट है कि चेतन के 
अधिष्ठात्‌रूप सदभाव में ही देह से उनका प्रादुर्भाव सम्भव है। इसी 
प्रकार ब्रह्म के अ्धिप्ठातृत्त्व में मूल उपादान प्रकृति से यह विश्व 
उत्पन्न होता है । 

उपनिषद्‌ के प्रस्तुत सन्दर्भ में तीसरा दृष्टान्त है--'यथा पृथिव्या- 
मोषधय: सम्भवन्ति' जैसे पृथिवी में ग्रोषधियाँ उत्पन्न होती हैं । श्रोषधि 
आदि के प्रादुर्भाव में पृथिव्यादि तत्त्व केवल निमित्त हैं। उनके उपादान- 
तत्त्व उनके बीज हैं जो परथिवी का आश्रय पाकर अंकुरित हो श्रोषधि-- 
वनस्पतियों में परिणत हो जाते हैं । इसी प्रकार प्रकृति से जगत्‌ का 
परिणाम होने में ब्रह्द उस सबका अधिष्ठान होने से केवल निमित्त- 
कारण है । 


१. उदयवीर शास्त्री--सांख्य सिद्धान्त, पृ० ४२६९-३० 
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तृतीयो<्ध्याय: ३३३ 


इस सन्दर्भ का प्रत्येक दृष्टान्त इस तथ्य की पुष्टि करता है कि न 
चेतन तत्त्व स्वतः किसी कार्यरूप में परिणत होता है और न चेतन- 
तत्त्व की प्रेरणा के बिना जड़ प्रकृति ही किसी कार्य में परिणत होती 
है। फलत: यह स्पष्ट परिणाम सामने आत। है कि केवल ब्रह्म जगत्‌ का 
निमित्त तथा उपादान कारण नहीं है, ग्रपितु वह जगत्‌ के जन्मादि का 
निमित्त कारण है और प्रकृति उसका उपादान कारण । इसलिए यदि 
शास्त्र में कहीं इस प्रकार का उल्लेख मिलता है कि ब्रह्म से जगत्‌ 
उत्पन्त होता है तो उसका यही तात्पयं समभना चाहिए कि वहाँ ब्रह्म 
के शरी ररूप से प्रकृति का विन्यास-कथन है। प्रकृति की ब्रह्म के शरी र- 
रूप में कल्पना की गई है । वेद-उपनिषद्‌ आदि के अनुसार ब्रह्मसूत्रकार 
ने भी इस कल्पना को मान्यता दी है ।' अव्यक्त प्रकृति के ब्रह्मशरी र- 
रूप में वणित होने से ब्रह्म की कारणता में किसी प्रकार का असामंजस्य 
नहीं है । 

एकमात्र तत्त्व विविध रूप.में'परिणत होता हो, ऐसा भी दृष्टान्त 
संसार में उपलब्ध नहीं है । ऐसा मान्ननेंबाले विभिन्‍न आचाय॑ भी अपने 
कथन को पूरी तरह नहीं निभा सकें 4 अरकृति नाम से उन्हें चिढ़ थी, 
क्योंकि वह उनके मत में बाधक बनती थीं, परन्तु उसके बिना काम भी 
नहीं चलता था। अन्ततोगत्वा उन्हें माया की कल्पना करनी पड़ी । 
केवल कथनमात्र में एकमात्र ब्रह्म को मानकर वे आचार्य माया से ब्रह्म 
का पीछा नहीं छुड़ा सके । माया उसके साथ लगी ही रहती है । जैसा 
कि पहले प्रमाणित किया जा चुका है, प्रकृति का ही अपर नाम माया 
है। प्रकृति के सभी गुण माया में हैं । माया विविधरूपा है, इसलिए 
जगत्‌ उसका विकार व परिणाम है। जगत्सगग के लिए ब्रह्म से भिन्‍न 
प्रकृति ग्रथवा माया नामक तत्त्व के उपादानत्व को कोई नहीं हटा 
पाया । आचार्य शंकर ने 'परिणाम' के साथ एक कल्पनामूलक “विवत्ते'- 
पद को खड़ा करके इस तथ्य पर पर्दा डालने का प्रयास किया किन्तु 
वें उसमें सफल नहीं हो सके । 

विवत्तोपादान अथवा “विवरत्त' को पूर्वपक्ष के रूप में प्रस्तुत सूत्र में 
बद्ध किया है-- 


१. द्रष्टव्य--वेदों में पुरुषसूक्त; कठ5० १।३। ३, ४, १०, ११;वे० द० १॥४।१-७ 
२. विकारात्मना विवत्तते ।+--शां ० भा० २।२।१ 
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३३४ तत्त्वमसि 


'जगन्मिथ्या विवर्त्तोपादनत्वात्‌ ॥३७॥ 

विवरत्तोपादान के कारण जगत्‌ भिथ्या है । 

इस तथाकथित दृश्य जगत्‌ का कोई वास्तविक अस्तित्व नहीं है । 
जो कुछ दीखता है, वह सब भिथ्या है। हमें यह नहीं कहना चाहिए 
कि परमात्मा अपने को जगद्गप में परिणत कर लेता है । वह वस्तुओं 
को उत्पन्न करता है, केवल उसी भाँति जिस त्रकार एक रज्जु सर्प का 
रूप धारण कर लेती है, किन्तु यथार्थ में वह सप॑ नहीं होती ।' वह 
केवल माया के द्वारा अनेक रूप में परिणत प्रतीत होती है, अ्रपने-आपमें 
नहीं ।' अतएव जगत्‌ का अस्तित्व उन्हीं लोगों के लिए है जो अविद्या 
के प्रभाव में हैं, जेसे कि कल्पनात्मक सर्प. ऐसे ही मनुष्यों के लिए है 
जिन्हें अ्रँघेरे के कारण रज्जु में सर्प का भ्रम हो जाता है। न होते 
हुए जगत्‌ दिखाई पड़ता है--वास्तव में यह न पहले था, न अरब हैं और 
न आञागे कभी होगाक उत्पत्ति और विनाश केवल प्रतीतिमात्र हैं । 
वास्तव में न कुछ उत्पन्न होता है और न विनष्ट ही होता है ।* इस 
प्रकार जैसे रस्सी में किसी प्रकांर का विकार आये बिना रस्सी का 
साँप बन जाता है, वसे ही ब्रह्म में/किसी प्रकार का विकार आये बिना 
वह जगद्गप हो जाता है। विकार तभी, कहा जा सकता है जब इससे 
कुछ उत्पन्न हो । जब न कुछ उत्पन्न होती है और न विनष्ट, तब ब्रह्म 
में किसी प्रकार के विकार का प्रश्न ही नहीं उठता । 

जगत्‌ का उपादान कारण माना जाने पर ब्रह्म विकारी सिद्ध हुए 
बिना नहीं रहता | शंकराचार्य से परवर्ती विद्वानों ने एक पारिभाषिक 
पद “विवत्त” का उदभावन किया जिससे ब्रह्म को परिणामी या विकारी 
होने से बचाया जा सके। विवत्ते“पद का प्रयोग तो शंकर ने किया, 
किन्तु उनके समय में ऐसी किसी परिभाषिकता का अस्तित्व न था। 
वास्तव में यह “विवत्त' क्‍या है ? 

ग्रतात्त्विको बन्यथाभावो विवत्त: ॥३८॥ 

तात्त्विक परिवतेन हुए बिना वस्तु का भ्रन्यथा दीख पड़ना विवर्त्त 


है। 
१. गौडपादीय कारिका--३॥।२७, २।१७ 


हर. वही ३।२७ 
३. वही २॥३२ 
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सुतीयो&्ध्यायः ३३५ 


'विवत्त का यौगिक (धातुज) श्रर्थ है (विपर्यास' या उलट जाना । 
कुछ-का-कुछ दिखाई देना विपर्यास या विवत्त कहाता है। विवत्त प्राति- 
भाषिक सत्ता है ।' सामने पड़ी टेढ़ी-मेढ़ी वस्तु (रस्सी या लकड़ी ) को 
भुटपुटे में देख उसे सप॑ समभकर हम भय के मारे दूर हट जाते हैं; 
किन्तु अनन्तर काल में प्रकाश होने पर उसकी वास्तविकता को जान- 
कर इसका अभिलापन करते हैं। इससे सर्पज्ञान बाधित हो जाता है । 
स्पज्ञान के इस अस्तित्व को प्रातिभासिक सत्ता कहते हैं । प्रतीतिकाल 
में सर्पज्ञान सत्य है। जितने काल तक द्रष्टा को सर्प का ज्ञान रहेगा 
उतनी देर तक तो सर्प का अस्तित्व मानना पड़ेगा, क्योंकि उस ज्ञान से 
उत्पन्त भय आदि चिह् प्रत्यक्ष दीख पड़ते हैं; परन्तु बाद में बाधित हो 
जाने से वह ज्ञान मिथ्या कहलाएगा। ऐसा ज्ञान क्षणिक होता है, 
अतएव उससे व्यवहार नहीं होता । निरपेक्ष ब्रह्म का देश-कालबद्ध 
जगत्‌ के रूप में प्रतीत होना!विवत्त है। विवत्तें की श्रवस्था में जगत्‌ 
ब्रह्म के अन्दर वेसे ही अवस्थित <रहेता है, जेसे रज्जु में सप॑ । 

विवरत्तोनामविषमसत्ताककर्म पत्ति: 4३ ६॥ 

कारण से भिन्‍न वर्ग का कार विवत्त-है4 

परिणाम की अवस्था में कारण तथा कार्य दोत्नों यथार्थता के समान 
भाव से रहते हैं, जबकि विवत्त की अवस्था में कार्य, कारण से भिन्‍न 


१. शांकर वेदान्त में तीन प्रकार की सत्ता मानी गई है--पारमार्थिक, प्राति- 
भासिक तथा व्यावहारिक । जिस वस्तु का अस्तित्व त्रिकालाबाधित हो, वह 
पारमार्थिक सत्ता है । ऐसी सत्ता केवल ब्रह्म है । किसी एक अधिक़रण में अन्य 
वस्तु तथा उसके धर्मों का आभास होना प्रातिभासिक सत्ता है। प्रातिभासिक 
अथवा भ्रमात्मक सत्ता में सावंभोमिकता नहीं होती। वह किसी-किसी को 
किसी-किसी अवसर पर उदय होती है । इसमें क्रियात्मक क्षमता नहीं होती । 
प्रतीतिरूप सत्ता का भ्रमात्मक भाव इसके अधिष्ठान का यथार्थ ज्ञान हो जाने 
पर नष्ट हो जाता है। जगत्‌ ऐसी ही सत्ता है । जिसका अस्तित्व संसार-दशा 
में व्यवहार के लिए सत्य माना जाता है, वह व्यावहारिक सत्ता है। मिथ्या 
तथा स्वप्नजगत्‌ की अपेक्षा व्यावहारिक जगत्‌ सत्य है। वह आत्माओं का 
जगत्‌ है, किन्तु यथार्थ में इसका मूल ब्रह्म में है। ब्रह्मज्ान हो जाने पर इस 
प्रकार की सत्य भावना का नाश हो जाता है। (तुलना करें--माण्ड्क्य पर 
शांकरभाष्य के सम्बन्ध में आनन्दगिरि की टीका--“ब्रह्मण्येब जीवो जगत 
ईइवरश्चेति सर्व काल्पनिक सम्भवति । श 

२. यदिदं इश्यते किचित्‌ नास्ति किमपि प्रुवम्‌ । 
यथा गन्धर्वनगरं यथा बारि मरुस्थले ॥--योगवासिष्ठ 
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३३६ तत्त्वमसि 


सत्‌ के एक भिन्‍न प्रकार के वर्ग का होता है।' जो अपने में किसी 
प्रकार का परिवत्तंन लाये बिना कार्य को उत्पन्न करता है, श्रर्थात्‌ 
“विवरत्तोपादान' रूप का रण को 'परिणामोपादान' कारण से (जहाँ स्वयं 
कारण कार्य रूप में परिणत होकर काये को उत्पन्न करता है) भिन्‍न 
प्रकार का बनाता है । जब दूध दही का रूप धारण करता है तो वह 
तीज ग्रथवा परिणाम कहाता है और जब रस्सी साँप के रूप में 
प्रतीत होती है तो वह आभास या विवस्त कहाता है । जगत्‌ यद्यपि ब्रह्म 
के ऊपर आश्रित है, तो भी ब्रह्म का त्रिवत्ते होने के कारण ब्रह्म के 
स्वरूप को प्रभावित नहीं करता। परिणाम तथा विवत्तं दोनों में अ्रन्यथा- 
भाव होता है--एक में ज्ञेय की अपेक्षा से और दूसरे में ज्ञाता की अपेक्षा 
से। परिणाम में वस्तु बदल जाती है, जेसे दूध दही बन जाता है। विवर््त 
में वस्तु बदलती नहीं, किन्तु द्रष्टा को श्रन्यथा प्रतीत होती है, जसे 
रस्सी का साँप हो त्रहीं जाता, वह साँप दीखताभर है। दूसरे शब्दों में, 
जहाँ किसी वस्तु का अन्य वस्तु हो जाना 'परिणाम' है, वहाँ किसी वस्तू 
का अन्य वस्तु न होने पर/भी वसा समझा जाना “विवत्तं' है। 

पहले परिणाम होकर विवत्त हो सकता है, जेसे पहले सन से रस्सी 
बनी और कालान्‍्तर में कभी सप#प्रतीत होने लगी, अश्रथवा पहले जल 
से बफ़ बनी और फिर वह दूर से रूई-.प्रतोत होने लगी । परन्तु पहले 
विवत्त हो और फिर गुणपरिणाम श्रर्थात्‌ःपहले रज्जु में सर्प की प्रतीति 
हो और फिर सन से रस्सी बने--यह कदापि नहीं हो सकता ।* 

विवत्तं का कारण अ्रध्यास अश्रथवा अध्यारोप है, इसलिए अध्यास 


का स्वरूप बताते हैं-- 


१. परिणामों नाम उपादानसमस ताककार्यापत्ति: विवत्तो नाम उपादानविषम- 
सत्ताककार्यापत्ति: ।--वेदान्तपरिभाषा, १ 
२. “विवत्तंवाद का मुख्य उद्देश्य इतना ही दिखला देना है कि एक ही निर्गुण ब्रह्म 
में माया के अनेक दृश्यों का हमारी इन्द्रियों से दीख पड़ना सम्भव है। यह 
उद्देश्य सफल हो जाने पर, अर्थात्‌ जहाँ विवत्तेवाद से यह सिद्ध हुआ कि एक 
निर्गुण परब्रह्म में ही त्रिगुणात्मक सगुण प्रकृति के दृश्य दीख पड़ना शक्‍्य है 
वहाँ वेदान्तशास्त्र को यह स्वीकार करने में कोई आपत्ति नहीं कि इस प्रकृति 
का अगला विस्तार गुणपरिणाम से हुआ है।” 
--तिलक-गीता-रहस्य, पृ ० २४२ 
तिलक की यह स्थापना तर्कप्रतिष्ठित नहीं है । 
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परत्र परावभासो&्ध्यासः रज्ज्वां स्पस्येव ।॥४०॥ 

अन्य वस्तु में अन्य वस्तु के धर्म की प्रतीति होना अ्रध्यास है, रज्जु 
में सप की भाँति । 

किसी तत्त्व में वे धर्म बताना जो उसके न हों और इसके परिणाम- 
स्वरूप जहाँ जो वस्तु नहीं है, उसकी प्रतीति करना अध्यास” कहाता 
है, जैसे रज्जु में सर्प की, सीप में चाँदी की भ्रथवा बालू में जल की प्रतीति 
करना । दूसरे शब्दों में यह 'अन्यथाख्याति' ग्र्थात्‌ भ्रन्य वस्तुश्रों में अन्य 
की प्रतीति है। यह ऐसा ज्ञान है जिसका कालान्तर में प्रत्याख्यान हो 
जाता है | इसलिए यह शअज्ञान अथवा मिथ्याज्ञान है। श्रचलित भाषा में 
इसे भ्रम या भ्रान्ति कहते हैं। जब हम भूल से रस्सी को साँप समभ 
बेठते हैं और यह निर्णय कर लेते हैं कि यह साँप है”! तो हमारे समक्ष 
दो अ्रवयव होते हैं--'यह' जो: इन्द्रियों के सामने है श्रौर साँप जिसे 
हम 'यह' कहते हैं । पिछला उस बृत्ति या आक्ृति का वर्णन करता है 
जिस रूप में हम प्रस्तुत सामग्री कॉ,बोध्‌ करते हैं। निर्णय पर पहुँचने 
में भूल व्याख्या के श्रवयव के कारण हैं,/ भ्रथवा उसके कारण है जिसे 
हमारा विचार ऊपर से आरोपित करता है ।४यह' का अवयव अथवा 
जो कुछ वस्तुत: हमारे सामने उपस्थित है, आन्ति होने के पश्चात्‌ भी 
विद्यमान रहता है, केवल दूसरे भ्रवयव साँप का लोप हो जाता है । 

वास्तविक सत्य और असत्य होने का बोध अनन्तर काल में होने- 
वाली परीक्षा पर आधारित रहता है । जसे रज्जु में सर्प होता है, वेसे 
ही कभी-कभी सर्प में रज्जु का श्रम भी हो जाता है । इसलिए यदि वह 
हमारी कल्पना के अनुरूप है तो वह ज्ञान सत्य है। यदि वह हमारी 
कल्पना के विपरीत है भ्रर्थात्‌ रज्जु के स्थान पर सर्प और सपं के स्थान 
पर रज्जु सिद्ध होता है तो वह असत्य है। तात्पय॑ यह है कि 'सपं है' 
या “रज्जु है” यह ज्ञान सर्वत्र-सवेदा असत्य नहीं होता । सादृश्य एवं 
श्रप्रकाश के निमित्त से उत्पन्न भ्रम का निवारण अपेक्षित प्रकाश होने 
पर हो जाता है। वस्तुतः अविरोध (अ्रबाध) का भाव ही सत्य की 
कसोटी है, अर्थात्‌ ऐसा ज्ञान जिसके विरोध में कुछ न हो, वही सत्य 
है।' एक बोध केवल इसलिए यथार्थ नहीं है कि वह किसी पदार्थ को 


१. भ्रवाधितानधिगतासन्दिग्धबोधजनकत्वं हि प्रमाणत्वं प्रसाणानाम। 
->भामती १।१।४ कं 


श्रवाधितार्थ विषयज्ञप्व््मू ५7ेह ज्ञापन [॥0973/५ 
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उसी रूप में प्रस्तुत करता है जिस रूप में वह वस्तुतः है और न वह 
केवल इसीलिए असत्य है कि वह वस्तु को अन्य रूप में प्रस्तुत करता 
है । किन्तु वह इसलिए यथार्थ है कि इसका विषय अन्त में जाकर अ्रसत्य 
सिद्ध नहीं हुआ और इसलिए असत्य है कि अ्रन्त में जाकर इसके विषय 
का निराकरण हो गया ।' सीधी छड़ी जल में पड़कर भुकी हुई प्रतीत 
होती है । जल के अन्दर उसका टेढ़ापन आँख के लिए उतना ही यथार्थ 
है जितना स्पशेंन्द्रिय के लिए उसका सीधापन । किन्तु स्पश आँख के 
मिथ्या निर्णय को सुधार देता है। इसलिए छड़ी का टेढ़ा दीखना 
असत्य है । 

आ्राभास का स्वरूप क्‍या है ? 

स्मृतिरूपः परत्र पु दृष्टावभासः ॥॥४१॥। 

पू्वदृष्ट का अन्यत्र आभास स्मृतिरूप है । 

शंकराचाये ने रज्जु-सर्प के दृष्टान्त से विश्व की पहेली को समभाने 
का प्रयास किया था। परन्तुसुलभने के स्थान पर यह समस्या और 
उलभकर रह गई । राधाक्ृष्णन/केः शब्दों में “रज्जु सर्प केसे प्रतीत 
होती है, एक ऐसा प्रश्न है जिसे सकल के लड़के उठाते हैं और दार्शनिक 
उत्तर देने में श्रसफल होते हैं ।”' वस्तुत: अध्यास के स्वरूप को न 
समभकर ही इस दृष्टान्त का दुरुपयोग हुआ है । अध्यास के लिए तीन 
बातें आवश्यक हैं-पु्व दृष्ट, उसकी स्मृति तथा परत्र। हमने कभी 
वास्तविक सर्प को प्रत्यक्ष देखा--यह हमारा पूर्वेदृष्ट है। हमारे भीतर 
उसका संस्कार रहा जो समय प्राकर 'स्मृतिरूप' होकर आ गया। 
वत्तमान में प्रस्तुत रज्जु 'परत्र' है जिसमें पूर्वंदृष्ट की स्मृति के कारण 
सर्प का श्राभास हुआ । रज्जु में सर्प का भ्रम तभी सम्भव है जब देखने- 
वाले ने, वहाँ न सही, कहीं-न-कहीं श्रौर कभी-न-कभी, वास्तविक सर्प 
देख रक्खा हो । तब सर्प को असत्‌ या अवस्तु नहीं माना जा सकता। 
यदि कभी-न-कभी और कहीं-न-कहीं सर्प का सद्भाव न होता तो 
'नासतो विद्यते भाव: इस न्याय के अनुसार कहाँ से श्रा जाता ? तब 
न उसका संस्कार रहता और न उसकी स्मृति । एक व्यक्ति एक स्थान 


१. अद्वतसिद्धि ११२ 
२. ए॥ए 006९5 (6 7096 2०्ए0०६7 85 8 9९९, 4$ 8 पृष्ठशाणा जरांणा 
$000-509$ 795९ आते 970509॥68 शि (0 शा5ज़श 
नजीक्त, श्ा।. ९०. ॥, 9. 570 
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पर दृश्य था। वहाँ से अन्यत्र चले जाने पर उसे 'असत' या "नहीं है 
नहीं कहा जा सकता। 


अद्वतमतथ्ध्यासानुपपत्ति रध्यासस्य वस्तुद्ये प्रवत्तंनात्‌ ॥४२॥। 

अध्यास के दो वस्तुओं के आ्राश्चित होने से अ्रद्वेतमत में अ्रध्यास 
सिद्ध नहीं होता । 

अद्गवतवाद अध्यासाध्यासिद्रप है। ब्रह्मसूत्र के अपने भाष्य में शंक रा- 
चाय अध्यास का लक्षण करते हुए लिखते हैं--“अध्यासो नाम सर्वे- 
थापि त्वन्यस्यान्यधर्मावभासतां न व्यभिचरति-शुक्तिका हि रजतवद- 
वभासते ।” अर्थात्‌ “अन्य में अन्य के धर्म की प्रतीति' इस लक्षण का 
व्यभिचार नहीं है--शुक्ति ही रजत के समान प्रतीत होती है । (शां० भा० 
उपोद्घात )। शंकर स्वामी पुनः लिखते हैं--“श्रध्यासो नाम श्रर्तास्मस्तद - 
बुद्धिरित्यवोचाम ।” अर्थात्‌ अन्य में श्रन्य की बुद्धि अ्रध्यास है--ऐसा 
हम पहले कह चुके हैं--(शौॉं० भा० उपोद्घात )। यदि ब्रह्म ही एकमात्र 
सत्ता है और उससे भिन्‍न अन्य कुंछ है ही नहीं तो 'भ्रन्य में अन्य का 
ग्राभास अ्रथवा अन्य में अन्य की#बुद्धि आदि कथन कंसे किया जा 
सकता है ? 'कुछ' का 'कुछ' तबतकशसहीं.दीख सकता जबतक 'दो कुछ 
नहों। 'शुक्तिका रजतवदवभासते' इसः-उदाहरण में 'शुक्ति' और 
रजत” का एक-दूसरे से भिन्‍न अथवा प॒थर्क होना तथा एक समय में 
वत्तमान होना स्वंथा स्पष्ट है। केवल शुक्ति अथवा केवल रजठ के 
होने पर अध्यास की कल्पना नहीं हो सकती। इसी प्रकार रज्जु में 
सर्प का अध्यास या विवत्त तभी सम्भव है जब रज्जु और सर्प दोनों की 
सत्ता को स्वीकार किया जाए। उपोद्घात में ही ग्रध्यास के सन्दर्भ में 
चिदात्मक एवं अचिदात्मक वस्तुग्रों के रूप में द्वेत का उपपादन करते 
हुए शंकराचार्य लिखते हैं--“युष्मदस्मत्प्रत्ययगोच रयोविषयविषणिणो- 
स्तम:प्रकाशवद्विरुद्धस्वभावयोरितरेतरभावानुपपत्तौ सिद्धायां तद्धर्ाणा- 
मपि सुतरामितरेतरभावानुपपत्ति: इत्यतोःस्मत्प्रत्यगगोचरे विषदिणि 
चिदात्मके युष्मत्प्रत्ययगोचरस्य विषयस्य तद्धमंणां चाध्यास: ।” अर्थात 
अन्धकार तथा प्रकाश के समान विरुद्ध स्वभाववाले 'युष्मत्‌' (तुम) 
और 'अस्मत्‌” (हम) प्रतीति के विषयभूत विषय और विषयी की 
इतरेतरभाव (तादात्म्य) की अनुपपत्ति सिद्ध होने पर उनके धर्मों की 
भी सुतरां इतरेतरभाव की अनुपपत्ति है, इसलिए 'श्रस्मत' प्रतीनि के 
विषयशूत चेतन्यस्वरूप विषयी में “युष्मत्‌' प्रतीति के विषयभूत विषय 
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और उसके धर्मों का अध्यास नहीं हो सकता । शंकराचार्य के इस कथन 
से चिदात्मक तथा अचिदात्मक, अथवा जड़ व चेतन, अ्रथवा विषय व 
विषयी वस्तुद्दय की सत्ता स्वतः सिद्ध है। इस विवेचन से विस्पष्ट है 
कि एक समय में वत्तमान दो पृथक सत्ताओं के बिना अ्रध्यास की सिद्धि 
नहीं हो सकती । 


न ब्रह्मण्यध्यस्तं जगत्‌ प्रत्याख्यानासम्भवात्‌ ॥४३॥। 

जगत ब्रह्म में अ्रध्यस्त नहीं है, प्रत्याख्यान सम्भव न होने से । 

शंकराचार्य कहते हैं कि ब्रह्म में जगत्‌ का अ्रध्यास होता है, जसे 
रज्जु में सपे का । इसलिए यह अध्यस्त सर्प के समान मिथ्या है । एक- 
मात्र ब्रह्म यथार्थ सत्ता है, शेष सब अ्ज्ञान के कारण प्रतीतिमात्र है।' 
मधुसूदन सरस्वती के मत में अज्ञान ही अ्रान्तिमय जगत्‌ का कारण 
है । वाचस्पति मिश्रत्को कथन है कि श्रविद्या आँख के ऊपर आई 
भिल्‍ली के समान विषय कें-यथाथेस्वरूप को आवृत्त कर देती है। उसने 
जगत्‌ की विषयीनिष्ठ व्याख्या को. स्वीकार किया है ।* वंह समभता 
है कि ब्रह्म के ऊपर जो भिन्न-भिन्न, रूप अध्यस्त किये जाते हैं, वे सब 
अन्त:करणों के परिवत्तनों के कारण*हैं +. चित्सुखी, अद्वतसिद्धान्तमुक्ता- 
वली और योगवासिष्ठ आत्मवाद का आश्रय लेते हुए बलपूर्वक कहते 
हैं कि हमारा चैतन्य ही जगत्‌ की उत्पत्ति करता है और इसलिए 
विषयी-विषय-सम्बन्धी चेतन्य के विलोप हो जाने पर वह असत्‌ हो 
जाता है । समस्त चराचर जगत्‌ मन का विषय है, इसके दमन से सारा 
द्वैत विलुप्त हो जाता है। इस प्रतीयमान विश्व का मूल चित्त के अन्दर 
है और चित्त के विलुप्त हो जाने पर इसका भी अस्तित्व नहीं रहता ।* 
इस प्रकार देशकाल तथा कार्य-कारण-भावरूपी ढाँचों में प्रविष्ट 


,अतन्‍नव४ मे के सतह मेडन २८23८“ ०+भ+>भउभ «3 
१. एकत्वं पारमार्थिकं भिथ्याज्ञानविजृम्भितं च नानात्वम्‌ । 
_+शां० भा० २।१११४६ 
श्रविद्याकृतं कार्यप्रपठ्चम्‌ ।--शां ० भा० १।३।१ 
, श्रज्ञानं तदुपाश्रित्य ब्रह्मका रणमुच्यते ।+--अद्वत सिद्धि, पृ० २३८ 
. जीवाश्रयं ब्रह्मविषयम्‌ । 
. मनोदुश्यमिदं सर्व यत्किड्चित्‌ सचराचरम्‌। 
सनसो ह्यन्मनोभावाद्‌ द्वंतं नेवोपलम्यते॥। 
--देखें योगवा सिष्ठ जीवमुक्ति सम्बन्धी अध्याय 
चित्तमात्मतमसाजनितं परिकल्पयत्यखिलं जगत्‌ +--संक्षेपशारीरक 
५. चित्तमूलो विकल्पो5्यं चित्ताभावे न कश्चन ।--विवेकचूडामणि पृ० ४०७ 


[0|05://९.९/9॥।5॥॥/7/3/7% 


न ० 0 


तुतीयो5्ध्याय: ३४१ 


विविधताओं से पूर्ण जगत्‌ प्रतीतिमात्र है | ययार्थ वह है जो सव कालों 
में रहता है । जो आ्राज है, कल नहीं वह यथार्थ नहीं है। ब्रह्म में श्रध्यस्त 
आनुभविक जगत्‌ तीनों कालों में नहीं रहता। जैसे ही अ्रन्तर्दृष्टि से 
यथाथ का ज्ञान प्राप्त हो जाता है, वैसे ही उसका प्रत्याख्यान हो जाता 
है। 

अध्यास के विषय में और चाहे कहीं भी मतभेद हो, एक बात में 
सवंत्र सहमति है कि अन्य में अन्य की प्रतीति अ्रध्यास है,' जैसे रज्जु 
में सपे की अ्रथवा सीप में चाँदी की । परन्तु शंकराचायं एक ओर तो 
अध्यास को अनादि, अनन्त तथा नैसर्गिक बताते हैं' और दूसरे ही 
क्षण उसे दूर करने के लिए प्रेरित करते हैं ।* रस्सी सदा साँप प्रतीत 
नहीं होती श्रौर त साँप ही सदा रस्सी प्रतीत होता है। प्रायः रस्सी 
रस्सी और साँप साँप द्विखाई पड़ते हैं। रस्सी में साँप की और साँप 
में रस्सी की प्रतीति तो कभी*कंभी ,होती है । इसी प्रकार सीप में चाँदी 
की और चाँदी में सीप की प्रतोति? कभी-कभी. होती है । ऐसी ञ्रवस्था 
में ग्रध्यास को भ्रनादि, अनन्त तथाशतैसगिक कंसे माना जा सकता है ? 
और यदि, दुर्जनतोषन्याय से, यह मान*लिया जाए कि वह वास्तव में 
अनादि, अनन्त तथा नेसगिक है, तो उसका अन्त कभी नहीं होगा। 
जिसे शंकराचार्य स्वयं अनन्त' कहते हैं, उसका अन्त करने की बात 
कहना सर्वंथा उपहासास्पद एवं असंगत है । कितने ही वेदान्त प्रयास 
करें, अनन्त” और वह भी 'नेसगिक' का प्रहाण नहीं कर सकेंगे । अग्नि 
में औष्ण्य अनादि, अनन्त तथा नेंसगिक है । उसका तिरोभाव भले ही 
हो जाए, प्रहाण कभी नहीं हो सकता । 

फिर, अ्रनादि, अनन्त तथा नेसगिक व्यवहार में ग्रध्यास की सिद्धि 
कैसे होगी ? अध्यास के अनन्त होने का अर्थ होगा कि रस्सी में साँप 
की, सीप में चाँदी की और बालू में जल की प्रतीति सदा बनी रहेगी । 
दीपक की तो बात ही क्या, प्रचण्ड सूर्य के प्रकाश में भी उनका ग्रध्यस्त 
रूप ही दीखेगा। तब यह कंसे सिद्ध होगा कि यह वस्तुत: रस्सी है, 
साँप नहीं; सीप है, चाँदी नहीं; बालू है, जल नहीं, क्योंकि जब भी 


१. सर्वथा5पि त्वन्यस्यान्यधर्मावभासतां न व्यभिचरति ।--शां ० भा० १।१। १ 
२. श्रयमनादिरनन्तो नेंसगगिको5ध्यास: ।--तदेव 
३. श्रस्थानर्थहेतोः प्रहाणाय श्रात्मंकत्वप्रतिपत्तये सर्वे वेदान्ता आरभ्यन्ते । 
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३४२ तत्त्वमसि 


देखेंगे, अ्ध्यास के भ्रनन्त होने से वे सदा साँप, चाँदी और जल ही 
दीखेंगे, और जब यही बात ब्रह्म तथा जगत्‌ को लक्ष्य करके कही जाएगी 
तो इसका श्र होगा कि ब्रह्म में जगत्‌ की प्रतीति सदा बनी रहेगी । 
और जब, अध्यास के कारण ही सही, जगत्‌ अ्रनादि और अनन्त हो 
जाएगा तो वह मिथ्या न रहकर ब्रह्म के सदृश सत्य तथा नित्य हो 
जाएगा, क्योंकि उस अ्रवस्था में ब्रह्म में जगत्‌ की प्रतीति त्रिकाला- 
बाधित होने से प्रतीति या आभास न रहकर सत्य ज्ञान में परिवर्तित 
हो जाएगी। 

एक और जड़ी विचित्र बात शंकराचार्य कहते हैं--“यह अध्यास 
मिथ्या है, किन्तु श्रनादि और अ्रनन्त है। इसी से मनुष्य की कत्तृंत्व भर 
भोकतृत्व में प्रवृत्ति है ।” जो मिथ्या है वह श्रतादि और अनन्त कंसे 
हो सकता है और जो ग्रनादि-भ्रनन्त होने से तीनों काल में विद्यमान 
है--जिसका कभी प्रत्याख्यान नहीं होता--वह मिथ्या कैसे हो सकता 
है ? और यदि अ्रध्यास के-कारँण ही मनुष्य की कर्त्तृत्व व भोकतृत्व में 
प्रवृत्ति है तो अध्यास के नित्य»हीने से कत्तृंतव व भोवतृत्व में प्रवृत्ति 
सदा बनी रहेगी। अध्यास नैसर्गिक है.तो तज्जन्य प्रवृत्ति भी नेसगिक 
है। इस प्रकार भोकतृत्व में मनुष्य की थ्रवृत्ति अ्रनादि, अनन्त एवं 
नेसगिक होने से वह कभी भी बन्धन से मुक्त होकर मोक्षलभ नहीं कर 
सकेगा । तब एतदर्थ किया जानेवाला समस्त पूरुषार्थ व्यर्थ होगा । 

रज्जु-सपं के दृष्टान्त में सर्प उतना ही सत्य है जितनी रज्जु-- 

न सर्पोष्पदार्थे: देशान्तरे तस्य सत्त्वात्‌ ॥४४॥ 

सर्प अपदार्थ --अभावरूप नहीं है, देशान्तर में उसका अस्तित्व 
होने से । | 

जब हम किसी वस्तु का, उसे ग्रयथार्थे कहकर, निराकरण करते 
हैं तो हम ऐसा किसी अन्य यथार्थ सत्ता के सम्बन्ध से ही करते हैं । 
भावात्मक के सन्दर्भ में ही हम अ्रभावात्मक को नकारते हैं । कोई वस्तु 

कहीं नहीं है, यह तभी कहा जा सकता है जब हम उस वस्तु के भावात्मक 

श्रस्तित्व को श्रन्यत्र स्वीकार करते हों । प्रत्येक वस्तु की उत्पत्ति वस्तु 
से होती है। कार्यमात्र का उपादान वस्तुभूत होना चाहिए। स्वप्न 


१. एवमयमनादिरनन्तो नंसगिकोध्ध्यासो प्रत्ययरूप: कत्त त्वभोकतृत्वप्रवत्तंकः 
सर्वलोकप्रत्यक्ष: ।--- शां० भा० १।१।१ 
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अथवा भ्रान्तिस्थलों में भी प्रतीति का कारण अथवा उसका आधार 
ग्रवास्तविक नहीं हो सकता । जहाँ हमें रज्जु में सप॑ का अ्रथवा शुक्ति 
में रजत का भ्रम होता है वहाँ, यद्यपि सर्प तथा रजत नहीं हैं, तथापि 
जबतक वास्तविक सर्प तथा रजत का ज्ञान नहीं होगा तबतक रज्जु 
आ्रादि में इस प्रकार की प्रतीति असम्भव है । ऐसे स्थलों में भ्रम केवल 
इतना है कि हम वास्तविक सर्प को ऐसी जगह में समभ लेते हैं जहाँ 
वह उस समय नहीं है । परन्तु जहाँ हमने वास्तविक सर्प को समझा 
है, वहाँ यदि वह नहीं है तो, इसका अभिप्राय यह कदापि नहीं है कि 
उसका वास्तविक अस्तित्व कहीं भी नहीं है । 

रज्जु में सप॑ का ग्रभाव था। मन में सर्प पैदा नहीं होते । फिर 
वह कहाँ से आ गया ? बात यह है कि मन में साँप भले ही न हो, 
परन्तु उसका संस्कार रहता है। संस्कार देखे-सुने का होता है। रस्सी 
को देखकर उसके साद्श्यसे साँप की स्मृति हो गई और उस संस्कार 
को रस्सी पर आरोपित करके हम उसे सर्प समझने की भूल कर बंठे । 
यदि किसी ने जीवन में वास्तविकस्में कभी न देखा हो और उसकी 
आकृति का संस्कार मन में न हो तो उसे) रज्जु में सप॑ की प्रतीति कभी 
नहीं होगी । यदि अवस्तु की प्रतीति सम्भव हो तो रज्जु में अनिवाये- 
रूप से सर्प की ही प्रतीति क्यों हो, गाय या घोड़े की क्‍यों नहीं ? 

सीप पर जब सूर्य की किरणें पड़ती हैं तो ग्रधिक चमक के कारण 
वह चाँदी जान पड़ती है । देखनेवाला उसे उठाने के लिए लपकता है, 
किन्तु हाथ में लेते ही उसे फेंक देता है, यह कहते हुए कि मैं तो इसे 
चाँदी समभा था, पर यह तो सीप निकली । यहाँ सीप सद्गूप में विद्यमान 
है । सीप-अधिकरण में चाँदी का बोध होता है जिसका वहाँ सद्रूप में 
ग्रभाव है। शांकर-सम्प्रदाय में इसका अभिलापन इस भ्रकार किया 
जाता है--“सीप-अधिकरण में अज्ञान से चाँदी का आभास होता है। 
इसी प्रकार ब्रह्मरूप सत्‌-अधिकरण में माया अथवा अज्ञान के कारण 
अ्रसद्रप जगत्‌ का आभास होता है | वस्तुतः जगत्‌ की कोई सत्ता नहीं 
है ।” 

सीप में भासित चाँदी सीपस्थल में न होते हुए भी अन्यत्र सद्रप _ 
में विद्यमान रहती है--इसे रुठलाया नहीं जा सकता। स्वप्न में उन्हीं 
वस्तुओं की प्रतीति होती है जिनका जागृतावस्था में अ्रनुभव हुआ हो । 
स्वप्तप्रतीति में व्यतिक्रम भले ही हो जाए पर सर्वथा अननुभूत वस्तु 
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का बोध स्वप्न में सम्भव नहीं । इसीलिए जन्मान्ध व्यक्ति को रूप 
अथवा रूपवद्वस्तु का स्वप्न नहीं होता । एतद्विघषयक समस्त दृष्टान्तों 
की यही स्थिति है । 

नासद्रपं जगत्‌ पू्वेदृष्टत्वात्‌ ॥४५॥ 

जगत्‌ असद्रप नहीं है, पूर्वदृष्ट होने से । 

पूर्वदृष्ट, उसकी स्मृति तथा परत्र के बिना अ्रध्यास उपपन्न नहीं 
होता । किसी समय वास्तविक सर्प का प्रत्यक्ष हमारा 'पूर्व॑दृष्ट' है । 
पृवेदृष्ट” का संस्कार समय पाकर सस्मृतिरूप” होकर आता है। 
कालान्तर में प्रत्यक्ष रज्जुरूप 'परत्र' में पूर्वदृष्ट की स्मृति के कारण 
सर्प का आभास होता है। वत्तंमान जगत्‌ को मिथ्या अथवा अध्यास 
सिद्ध करने के लिए आवश्यक है कि पहले कहीं-न-कहीं वास्तविक 
जगत्‌ का अस्तित्व स्वीकार किया जाए जिसका कभी-न-कभी प्रत्यक्ष 
हुआ हो, फिर उसकी स्मृति रही हो और वत्तेमान में उसका परत्र हो । 
यदि कभी कहीं वास्तविक जगैत्‌ था ही नहीं तो वह पूर्व॑दृष्ट नहीं हो 
सकता । पूर्वंदृष्ट न होने पर न॑.उसकी रमृति रहेगी और न स्मृति के 
ग्रभाव में परत्र में पू्वेदृष्ट का अध्यांस हो सकेगा | सीप में आभासित 
चाँदी सीपस्थल में न होते हुए भी अन्यच्रे सद्रप में विद्यमान होती है। 
क्या इसी प्रकार ब्रह्म में ग्राभासित या अध्यंस्त जगत्‌ की सत्ता अन्यत्र 
रहती है ? यदि रहती है तो ब्रह्मातिरिक्त जगत्‌ की सत्ता सिद्ध हो 
जाती है । यदि नहीं रहती तो स्वंथा असत्‌' का आभास कंसे सम्भव 

? 

फिर, जब ब्रह्म से अतिरिक्त अन्य कोई सत्ता ही नहीं तो अध्यास 
का अधिष्ठान और भअध्यस्त दोनों ब्रह्म ही होगा, अर्थात्‌ ब्रह्म में ब्रह्म 
का आभास होगा और तब वह जगद्ग॒प में भासेगा । पर स्वयं आ्रभासित 
होकर वह अपने स्वरूप से अर्थात्‌ ब्रह्मरूप से भासना चाहिए, जगद्गप 
से नहीं । इतना ही नहीं, अन्य का अन्य में आभास पानेवाला--भ्रमित 
होनेवाला द्रष्टा भी चाहिए। इस प्रकार अध्यास की प्रक्रिया को पूरा 
करने के लिए अध्यस्त पदार्थ, अध्यास का अधिष्ठान और अध्यास 
करनेवाला--इन तीन सत्ताओ्रों का होना अनिवाये है। रज्जु-सपपं का 
दृष्टान्त, ब्रह्म को एकमात्र सत्ता मानने पर, जगत्‌ का ब्रह्म में अध्यास 
सिद्ध करने के लिए उपयुक्त नहीं रहता । 

एक बात और भी विचारणीय है । अन्य का अन्य में श्राभास होता 
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है सही, किन्तु वहीं जहाँ ग्राभासित वस्तु स्वयं न हो । ब्रह्म तो सर्वत्र 
व्यापक है । जो स्वरूपेण सब जगह है, उसका भ्राभास कहीं कंसे हो 
सकता है ? जहाँ चाँदी स्वतः सद्रप में विद्यमान है वहाँ उसका आ्राभास 
सम्भव नहीं | ब्रह्म के सवंत्र व्याप्त होने और जगत्‌ को भ्रभावरूप 
मानने पर अध्यास की प्रक्रिया पूरी होना सम्भव नहीं । 

पपूर्वदृष्ट” के कारण उत्पन्न अड़चन को दूर करने के लिए कहा 
जाता है कि पूर्वदृष्ट जगत्‌ भी अध्यासरूप था । स्मृति वास्तविक घटना 
या पदार्थ की न होकर अध्यास की स्मति थी । जिस सर्प की स्मृति के 
कारण हमने वत्तंमान में रज्जु को सप॑ समझा, वह स्मृति भी अरध्यस्त 
(मिथ्या) सर्प की थी। यदि हम इसी प्रकार अ्रध्यास की मीमांसा 
करते जाएँ तो अनवस्था-दोष आरा जाएगा । इसलिए वत्तंमान में अ््यास 
को सिद्ध करने के लिए कभी-न-कभी उस अध्यास का आरम्भ मानना 
होगा जो वास्तविक पदार्थ#की देखने से हुआ था । 

अध्यास का आधार अरान्ति>है | तव अ्रान्ति का क्‍या स्वरूप है ? 

सादुह्यजन्यमज्ञानं भ्रान्ति: ॥3 की 

सादुश्य के कारण उत्पन्न भनज्ञान .अन्तिरूप है। 

अआ्रान्ति का होना अपने-आपमें इस वॉतं>क़ा प्रमाण है कि कहीं-न- 
कहीं सम्यक ज्ञान का अस्तित्व है । यदि सम्यक)ज्ञान न हो तो श्रान्ति 
भी कभी न हो । वास्तव में सम्यक्‌ ज्ञान का अभाव ही श्रान्ति है। 
जिस प्रकार स्वास्थ्य के बिना रोग की, जाग्रत्‌ के बिना सुषुप्ति की और 
सत्य के बिना अ्सत्य की कल्पना नहीं की जा सकती, उसी प्रकार सम्यक्‌ 
ग्रथवा यथार्थ ज्ञान के बिना भ्रान्ति की कल्पना नहीं को जा सकती । 
मृगतृष्णिका की प्रतीति बताती है कि कहीं सचमुच का जल भी होता 
है । 

किसी वस्तु का जो अंश हम देखते हैं, वह स्वरूप में उसके समान 
वस्तु का स्मरण कराता है। अ्रान्ति की प्रत्येक भ्रवस्था में दो यथार्थ 
वस्तु-सत्ताओं का संकेत होता है--एक प्रस्तुत वस्तु का और दूसरा 
स्मृत वस्तु का। जिसने कभी वास्तविक सर्प नहीं,देखा, उसे रज्जु में 
सर्प की या सर्प में रज्जु की आ्रान्ति कभी नहीं होगी, क्योंकि एक को 
देखकर उसे उसके समान दृप्तरी वस्तु का स्मरण नहीं होगा। अ्भाव- 
रूप पदार्थ सब समान हैं । रज्जु में सर्प नहों है तो गाय-घोड़ा भी नहीं 
हैं । फिर, क्या कारण है कि रज्जु में रुप॑ की ही श्रान्ति होती है, गाय 
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या घोड़े की नहीं ? स्पष्ट है कि रज्जु और सर्प में सादुश्य होने और 
इस कारण रज्जु को देखने पर तत्सदृश सर्प का स्मरण हो आता है, 
गाय या घोड़े का नहीं। इसीलिए रज्जु में तत्सदुश सर्प की अ्रान्ति 
होती है । 

भ्रान्ति में भी सत्य का अंश अवश्य रहता है। उसी के कारण ज्ञान्दि 
होती है। दूध में जल मिला दिये जाने पर उसमें दूधबुद्धि हो जाती 
है, क्योंकि वह जल दूध के सदृश हो जाता है। परन्तु दूध में मक्खी 
पड़ने पर उसमें दूध का धोखा कभी नहीं होता । स्पष्ट है कि धोखे की 
बुनियाद भी वास्तविकता है। असत्य-व्यवहार सत्य के नाम पर अथवा 
उसकी आड़ में ही चलता है। 

न निरास्पदा सर्वकल्पनामूलत्वात्‌ ॥४७॥ 

बिना आधार के (थ्रान्ति) नहीं, कल्पनामात्र का आधार होने से । 

यदि हम समस्त संसार को काल्पनिक मान लें, तो भी उस कल्पना 
का कुछ-न-कुछ आधार होना «अ्रावश्यक है, क्योंकि कल्पनात्मक वस्तुएँ 
भी बिना किसी आधार के नहीं#ठहुर सकतीं । सर्प की सत्ता का भान 
होने के लिए किसी वेसे आश्रय कौ होना श्रावश्यक है । यदि रज्जु न 
होती तो सर्प का अस्तित्व उभर कर नग्राता । रज्जु न होती तो वसा 
ही डण्डा होता भ्रथवा किसी टेढ़ी-मेढ़ी वस्तु की रेखा-सी होती । 
भावात्मक वस्तु का अभावात्मक वस्तु से सम्बन्ध नहीं हो सकता। 
भावात्मक रज्जु को देखकर अ्रभावात्मक सप॑ की कल्पना नहीं की जा 
सकती । श्रान्तिरूप सपे की उत्पत्ति शून्य से नहीं होती और जब 
अ्रान्ति दूर हो जाती है तो वह शून्य नहीं हो जाता । रज्जु सर्प के 
समान प्रतीत होती है और जब भ्रान्ति का अन्त हो जाता है तो वह 
आन्तिरूप सप॑ रज्जु के असली रूप में लोट जाता है। 

एक वन्‍्ध्या स्त्री किसी बच्चे को जन्म नहीं दे सकती--न यथार्थ में 
श्रौर न भ्रान्ति में ।। यदि जगत्‌ को निराधार माना जाए अ्रथवा इसकी 
उत्पत्ति अ्रसत्‌ से मानी जाए तो यथार्थमात्र का खण्डन अनिवार्य होगा। 
जगत्‌ यथार्थ है, क्योंकि 'मृगतृष्णिका भी बिना भ्राधार के नहीं होती ।* 


१. गौडपाद की कारिका (१६) पर शांकरभाष्य । 
२. न हि मुगतृष्णिकादयो5पि निरास्पदा भवन्ति ।->गीता (१३॥१४) परु 


शांकर भाष्य । 
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मृगतृष्णिका की भ्रान्ति के लिए जल और जल का भ्रम उत्पन्न करने- 
वाले बालू दोनों का होना ग्रावश्यक है । यदि हम इस जगत्‌ के द्वारा 
यथार्थ ब्रह्म का साक्षात्कार करके मोक्षलाभ कर सकते हैं' तो इसलिए 
कि भ्रानुभाविक जगत्‌ अ्रान्ति न होकर यथार्थ सत्ता है। यह जगत्‌ निर- 
पेक्ष ब्रह्म नहीं है, यद्यपि उसके ऊपर आश्रित है । 

कभी-कभी भ्रान्ति होने पर भी इन्द्रियप्रत्यक्ष के बिना हमारा 
काम नहीं चल सकता । संसार के पदार्थों से हमारा सम्पर्क इन्द्रियों के 
माध्यम से होता है, श्रतएव उनका विश्वास करना पड़ता है । उनकी 
रचना ज्ञान देने के लिए हुई है, धोखा देने के लिए नहीं । इसलिए-- 


स्व प्रत्यक्षज्ञातं यथार्थेम्‌ ॥॥४८॥ 

समस्त प्रत्यक्ष ज्ञान यथार्थ होता है । 

ज्ञानप्राप्ति के तीन साधन हैं--इन्द्रियज्ञान, तर्क तथा श्रन्तज्ञान ।* 
इन्द्रियों से पदार्थों के बाह्यरूप--आाकृति, आकार, रूप, रंग आ्रादि का 
ज्ञान होता है | संश्लेषण-वि्लेबेणः को प्रक्रिया द्वारा तक उस ज्ञान को 
क्रमबद्ध एवं व्यवस्थित करता है विन्तु इन दोनों का सम्बन्ध पदार्थों 
के बाह्यरूप से है । इसके अतिरिक्त इ्द्रियों से प्राप्त ज्ञान देशकालादि 
में सीमित रहता है। आँखों से वही दिखाई देता और कानों से वही 
सुनाई देता है जो किसी देशकाल से सम्बद्ध होता है। इसलिए ऐसा 
कोई पदार्थ जो देशकाल की सीमा से परे हो या कार्य-कारण-श्वद्भुला 
से बंधा न हो, इन्द्रियों का विषय नहीं हो सकता | पदार्थों के भीतर 
देखने और उनकी तह तक पहुँचने के लिए भिन्‍न प्रकार की आँख 
चाहिए । उस आँख के द्वारा, जिसे आध्यात्मिक आँख कहते हैं, पदार्थों 
के भीतर प्रवेश करके उनकी वास्तविकता को जाना जा सकता है । 

परन्तु इससे इन्द्रियों द्वारा प्राप्त ज्ञान का महत्त्व कम नहीं हो 
जाता । जब से मनुष्य संसार में श्राता है तभी से वह अपनी इन्द्रियों का 
प्रयोग करने लगता है। इन्द्रियों को 'इन्द्रियः इसीलिए कहते हैं कि वे 
इन्द्र द्वारा प्राप्त होनेवाले ज्ञान का साधन हैं ।* “इन्द्र” नाम है जीवात्मा 
का । जीवात्मा का मुख्य गुण है चेतनता भ्रर्थात्‌ ज्ञान, और ज्ञानप्राप्ति 
का मुख्य साधन हैं--आँख, कान आा दि इन्द्रियाँ। उधर जगत्‌ नाम है-- 


१. 8९056 ए००९ए॥0;, [२९४५०॥7१, पाण[(07. 
२. इन्द्रियमिन्द्रलिड्भरमू ।--अष्टा ० ५।२।६३ 
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देशकाल तथा कार्य-कारण-श्वद्जला में ग्राबद्ध पदार्थों के समुदाय का । 
इन्द्रिय और अर्थ के सन्निकषं से जो ज्ञान प्राप्त होता है, वह भ्रान्ति 
और शंका से रहित होने पर प्रत्यक्ष कहाता है । जो वस्तु बनी होती है 
उसमें विकार आने की सम्भावना रहती है। इन्द्रियाँ बनी हुई वस्तुएँ 
हैं, इसलिए उनमें दोष हो सकता है। ज्यों-ज्यों उन्हें शिक्षित किया 
जाता है, त्यों-त्यों उनमें यथार्थ दर्शन की शक्ति बढ़ती जाती है। इन्द्रियों 
तथा मानसिक शक्तियों की सहायता से प्रयोगशाला में जो कुछ देखा- 
परखा जाता है उसकी सत्ता का प्रत्याख्यान नहीं किया जा सकता | 
वेज्ञानिक की आँखें वाह्यजगत्‌ के इन्द्रियों पर पड़नेवाले प्रभाव पर ही 
विचार करके अनुसन्धान का मार्ग प्रशस्त करती हैं । भौतिक जगत्‌ 
की व्याख्या प्रत्यक्ष ज्ञान की सहायता के बिना सम्भव नहीं । वाल की 
खाल खींचनेवाले प्रत्यक्ष ज्ञान की कितनी ही आलोचना क्‍यों न करें, 
किन्तु वे भी निरन्तर.अत्यक्ष ज्ञान के सहारे ही जीते हैं । उन्हें अपनी 
इन्द्रियों पर पूरा भरोसा#रहता है । इसीलिए प्यास लगने पर वे पानी 
की ओर दौड़ते हैं, उसे मृगृतष्णिका समभकर बंठे नहीं रह जाते; न 
कभी रेत को जल समभकर उस्रमें#ड॒बकी लगाते देखे जाते हैं और न 
भूख लगने पर हलवे को देखकर उसमें गोबर का भ्रम करके ठकराते 
हुए देखे जाते हैं । 

यह ठीक है कि इन्द्रियों के कारण भ्रम॑और सन्देह भी उत्पन्न हो 
जाते हैं, परन्तु ऐसा कभी-कभी होता है। भ्रम और सन्देह शब्द ही 
बताते हैं कि इनके साथ कहीं निश्चयात्मकता भी अवश्य है। जैसे 
प्रकाश की अपेक्षा से भ्रंध रे का ज्ञान होता है, उसी प्रकार निश्चयात्मकता 
की अपेक्षा से सन्देह अथवा भ्रम का ज्ञान होता है। आँख, कान आदि 
ज्ञानेन्द्रियाँ हैं, भ्रमेन्द्रियाँ नहीं । परमेश्वर ने इन्हें धोखा देने के लिए 
नहीं बनाया । हम प्राय: रस्सी को रस्सी के रूप में और साँप को साँप 
के रूप में देखते हैं । रस्सी में साँप का भ्रम तो बहुत कम--अ्रपवादरूप में 
कभी-कभी होता है। अश्रधिसंख्य लोगों के जीवन में तो ऐसा श्रवसर एक 
बार भी नहीं श्राया होता । यदि प्राय: ऐसा होता हो तो अन्धे या बहरे 
होने में ही कल्याण है । परन्तु कोई भी मनुष्य इन तथाकथित धोखेबाज़ 
इन्द्रियों से छटकारा पाना नहीं चाहता । उसे विश्वास है कि इनके बिना 
एक दिन भी उसका काम नहीं चल सकता | इसलिए अनुमान आदि 
समस्त प्रमाणों के आधारभूत प्रत्यक्ष को मिथ्या नहीं माना जा सकता | 
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तृतीयो5्ध्याय: ३४६ 


स्वयं शंकराचार्य को प्रत्यक्ष का महत्त्व स्वीकार करते हुए कहना पड़ा 
कि प्रत्यक्ष की प्राप्ति न होने पर ही शास्त्र का प्रामाण्य होता है ।' 

ग्रद्वतवाद के प्रवत्तेक और शंकराचार्य के दादागुरु गौडपादाचार्य ने 
माण्ड्क्योपनिषद्‌ पर लिखी भ्रपनी कारिकाओं (२।१-५ ) में 'दृश्यमानत्व' 
को “मिथ्यात्व' का हेतु बताया है । उनकी मान्यता है कि जो दिखाई देता 
है वह मिथ्या होता है, जैसे स्वप्न में देखे गये पदार्थ मिथ्या होते हैं। ब्रह्मा 
से लेकर जेमिनि-पर्यन्त समस्त वेदिक ऋषि तथा श्रन्य शिक्षित व 
अशिक्षित सभी लोग किसी पदार्थ के श्रस्तित्त्व को सिद्ध करने के लिए 
ज्ञनिन्द्रियों का आश्रय लेते आये हैं। आ्राज भी वैज्ञानिक लोग पहले 
पदार्थों का इन्द्रियों से प्रत्यक्ष करते और तत्पश्चात्‌ उसका विवेचन करते 
हैं। उसी प्रत्यक्ष को गौडपाद अपनी कारिकाश्रों में और शंकर उनपर 
लिखे अपने भाष्य में पदार्थों के मिथ्या होने में हेतु मानते हैं। यदि वास्तव 
में देखना-सुनना पदार्थों के.भिथ्यात्व में हेतु होता तो वेदों में 'जीवेम 
शरदः शतम्‌' के साथ श्येम॑द्ारदः शतम्‌” अ्रथवा श्यूणयाम शरदः 
शतम्‌_ की प्रार्थना न की गई होती“, तनिक-सा विचार करने पर स्पष्ट 
हो जाता है कि स्वप्न में देखे गये 'पदौर्थी के मिथ्या होने का कारण 
उनका 'दीखना' नहीं है, किन्तु 'जागृताव॑स्था। में उनका न दीखना' है। . 
जिस वस्तु को हम स्वप्न में देखते हैं, यदि जाग्रन्ने भी पर वह वंसी ही 
दीख पड़ती है तो उसे कभी मिथ्या न कहा जाता 

प्रत्यक्ष ज्ञान यथार्थ सत्ता का होता है। वस्तुत: हमारे आँख-कान 
वही देखते-सुनते हैं जिनसे उनका सम्पर्क होता है। इसलिए जिन पदार्थों 
का हम अपनी इन्द्रियों द्वारा प्रत्यक्ष करते हैं उन्हें मिथ्या या प्रतीति- 
मात्र नहीं कह सकते । अ्रान्ति में भी हम वही देख रहे होते हैं जो होता 
है; वह नहीं जो नहीं होता; ञ्रतः मिथ्या प्रत्यक्ष में प्रकट होनेवाला 
पदार्थ भी भ्रान्तिमय न होकर यथार्थ होता है। समानतः कुछ अंशों 
में पदार्थ की आंशिक एकता की द्योतक होती है। एक वस्तु को हम 
चाँदी कहते हैं, दूसरी को सीप। किन्तु जब हम सीप को चाँदी कहते 
हैं तब हमारे प्रत्यक्ष का विषय सीप या चाँदी न होकर चाँदी के वे 
तत्त्व होते हैं जो सीप-में वस्तुतः वत्तंमान होते हैं । इसी प्रकार मृग- 


१. प्रत्यक्षादिप्रमाणानुपलब्धेहि विषये श्र्‌ ते: प्रामाण्यं न प्रत्यक्षादिविषये । 
गीता (१८।६६) पर शांकरभाष्य । 


[0|05://९.2/9॥5॥॥/7/3/7% 


३५० तत्त्वमसि 


सृष्णिका में जिसका हम प्रत्यक्ष करते हैं वह जल का वह तत्त्व है जो 
मृगतृष्णिका में वस्तुत: वत्तमान रहता है । इसलिए सीप में चाँदी का 
और मृगतृष्णिका में जल का हमारा ज्ञान मिथ्या नहीं, यथार्थ होता है ।' 
वस्तुतः जिसे हम मिथ्या प्रत्यक्ष कहते हैं उसमें प्रकट होनेवाला पदार्थ 
भी आ्रान्तिमय न होकर यथार्थ होता है। 'पंचीकरण' के सिद्धान्त के 
अनुसार भौतिक जगत्‌ के समस्त पदार्थ संयुक्त द्रव्य हैं जो नानाविध 
अनुपातों में पाँच तत्त्वों को अपने श्रन्दर धारण किये हुए हैं । एक वस्तु 
चाँदी, दूसरी सीप--इसका कारण यह है कि एक में किन्हीं तत्त्वों की 
कमी है, जबकि दूसरे में उनकी अधिकता है। हम देखते हैं कि सीप 
'चाँदी के समान होती है। इस प्रकार प्रत्यक्ष हमें सूचित करता है कि 
चाँदी के कुछ तत्त्व वस्तुतः सीप में विद्यमान हैं । 

तब प्रइन उपस्थित होता है कि यदि समस्त ज्ञान यथार्थ सत्ता का 
ही है तो हमारा ज्ञानक्कंभी-कभी वस्तुओं से मेल क्यों नहीं खाता ? इस 
शंका का समाधान अगले सूत्र में किया है-- 


मिथ्याज्ञानन्त्वनुमानजन्यम्‌७॥४ ६॥। 

मिथ्याज्ञान अनुमान के कारण उत्पन्न होता है । 

यह ठीक है कि समस्त ज्ञान यथार्थ*का होता है, किन्तु इसका यह 
तात्पय॑ नहीं कि ज्ञान समस्त यथार्थ॑सत्ता का होता है। हमारा ज्ञान प्राय: 
अपूर्ण तथा आ्रांशिक होता है। किसी वस्तु के कुछ लक्षणों को तो हम 
लक्ष्य करते हैं, किन्तु अ्रन्यों को नहीं। बस, इसी से भ्रान्ति का जन्म 
होता है। भ्रान्ति का विश्लेषण करने से ज्ञात होगा कि चेतना के 
समक्ष एक प्रमेय पदार्थ --विषय अवश्य प्रस्तुत किया जाता है। किसी 
कारण हम प्रमेय पदार्थ का पूरा-पूरा ज्ञान प्राप्त नहीं कर पाते; किन्तु 
जो भी अ्रंश हम देख पाते हैं वह स्वरूप में उसके समान वस्तु का 
स्मरण कराता है । उस समानता को देखते हुए ही हम दोनों को एक 
समभने की भूल कर बठते हैं । 

जो प्रत्यक्ष देखा जाता है वह सदा सत्य होता है, उसके कारण 
किया गया अनुमान भले ही मिथ्या हो । जब कोई भ्ूटपुटे में रज्जु को 
देखता है तो वह उसे सर्प जान पड़ती है । यदि उस समय साथ ही एक 


१. देखें--यथार्थ सर्वविज्ञानं इति बेदविदां मतम्‌। 
श्र्‌ तिस्मृतिम्यः सर्वस्य सर्वात्मत्वप्रतीतितः ॥ 
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सुतीयोअध्याय: ३५१ 


साँप पड़ा होता तो दोनों एक-जंसे जान पड़ते । कारण ? इसे देखने में 
आधा प्रत्यक्ष है, आधा अनुमान । आँख ने केवल कुण्डलियाँ देखीं । 
कुण्डलियाँ रस्सी में भी होती हैं, और साँप में भी | प्रत्यक्ष के द्वारा 
केवल आकार का ज्ञान हुआ । यदि आकार ही सब-कुछ होत। तो दोनों 
रस्सी भी हो सकते थे और साँप भी । प्रत्यक्ष में कोई भूल नहीं । भूल 
तब होती है जब हम दोनों पदार्थों के केवल समान धर्मों का ग्रहण और 
विशेष धर्मो की उपेक्षा करके केवल आंशिक प्रत्यक्ष के श्राधार पर अनु- 
मान के द्वारा रस्सी को साँप या साँप को रस्सी समझ बठते हैं । 

मृगतृष्णिका का यदि विवेचन किया जाए तो पता चलेगा कि बाल 
और जल में कुछ समानताएँ हैं और कुछ असमानताएँ । यदि दोनों की 
समानताओों तथा अ्समानताओ्ं को एक-साथ देख लिया जाता तो 
भ्रान्ति न होती । आँख की शक्ति परिमित होने से वह दूर से बाल के 
रूप के उसी अंश को देखत्सकी जो जल के समान था, असमानताओञ्रों 
को वह न देख सकी । इसमें“आँख का कोई दोष नहीं । दोष है आँख 
से काम लनेवाली बुद्धि का जो वस्तु के'समग्र रूप को देखे बिना आंशिक 
प्रत्यक्ष होने पर शेष का अनुमान द्वार्श निश्चय करने की भूल कर 
बेठती है । यही स्थिति सीप व चाँदी की“प्रथवा रज्जु और सर्प की है। 
सीप व चाँदी के और इसी प्रकार रज्ज और सप॑ के रूपों में आंशिक 
सादश्य है। आ्राख इसी सादुश्य या समान धर्म को देखती है, दूरी के 
कारण विशेष धर्मों को नहीं देख पाती । इसी लिए सीप में चाँदी का और 
रज्जु में सर्प का भ्रम हो जाता है । 

मिथ्या ज्ञान के लिए दो भिन्‍न पदार्थों और उनके समान धर्मों 
का ज्ञान होना आवश्यक है। जबतक बाह्यमरूप में समान धर्मों की 
सम्भावना न हो तबतक दो पदार्थों के विषय में मिथ्या ज्ञान नहीं हो 
सकता । रज्जु का आकार और उसकी कुण्डलियों का भाव अथवा सीप 
में चमक सत्य न हों तो उनमें सर्प या चाँदी का आभास या भअ्रध्यास न 
हो सके । वस्तुतः रज्जु और सीप भी सत्य हैं ग्रौर सप॑ व चाँदी भी सत्य 
हैं--एक प्रत्यक्ष में और दूसरी देशान्तर में । भ्रसत्य है केवल रज्जु में सर्प 
की और सीप में चांदी की प्रतीति जो किड्न्‍्चित्‌ साधम्य के कारण है। 
ब्रह्म भी सत्य है और जीव तथा जगत्‌ भी सत्य हैं। किड््चित्‌ साधम्यं 
और अधिकांश वैधम्य के होते हुए भी ब्रह्म में जीव श्रौर जगत्‌ का 
अथवा जीव और जगत में ब्रह्म का अ्रध्यारोप करना मिथ्या है । 
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३५२ तत्त्वमसि 


नापवादादसत्‌ ॥५०॥ 

अपवाद से (सम्पूर्ण ) असद्रप नहीं हो जाता । 

भ्रमात्मक सत्ता में सा्वंभौमिकता नहीं रहती । वह कभी-कभी उदय 
होती है | प्रतीतिरूपसत्ता का भ्रमात्मक भाव उसके ग्धिष्ठान का प्रत्यक्ष 
ग्रथवा यथार्थ ज्ञान होने पर नष्ट हो जाता है। ग्रध्यास होता है, किन्तु वह 
उत्सगं नहीं, अ्रपवाद है । हम प्रायः रज्जु को रज्जु के और सर्प को सर्प 
के रूप में देखते हैं । इसी प्रकार सीप को सीप और चाँदी को चाँदी के 
रूप में देखते हैं। रज्जु में सर्प का, सीप में चाँदी का अ्रथवा बालू में जल 
का भ्रम तो बहुत कम--अपवादरूप में कभी-कभी होता है | यदि हम 
अपने श्रनुभवों का लेखा रक्‍खें तो ऐसे श्रवसर एक प्रतिशत क्या, एक 
प्रतिलक्ष भी नहीं निकलेंगे । मुझे अ्रपने जीवन में एक बार भी ऐसा 
अनुभव नहीं हुआ । जगत्‌ को मिथ्या अथवा श्रान्तिरूप माननेवाले 
अद्वेतवादी के जीवन-में भी शायद ही कभी ऐसा अवसर आया होगा । 
चाहिए तो यह कि हम“अ्प्रवाद की व्याख्या उत्सगं से करें, किन्तु करते 
हम उलटा हैं--उत्सर्ग का कारण अपवाद में खो जने लगते हैं। एक मन दूध 
में एक लोटा जल मिलाकर उसकौनान आदि के लिए जलवत्‌ व्यवहार 
करना अथवा एक मन जल में एक -लोटा दूध मिला उसे दूध मानकर 
उसकी दही जमाने लगना कहाँ की बुद्धिमत्ता है ? हम जानते हैं कि मनुष्य 
की दो आ॥ाँखें होती हैं, किन्तु कोई-कोई अन्धा या काना भी होता है। 
रज्जु-सर्प-दृष्टान्त की भाँति अपवादरूप आआरान्तियों के आधार पर समस्त 
जगत्‌ को मिथ्या कह देना ऐसा ही है ज॑ंसा एक-दो अन्धों या कानों को 
देखकर मनुष्यमात्र को अन्धा या काना मान लेना । 

विरोध का क्‍या स्वरूप है ? 

देशान्तरकालान्त रसम्बन्धितयानुभूृतस्यान्यदेशका लयो रभा वा प्रति- 

पत्तौ न विरोध: ॥५१॥। 

यदि किसी पदार्थ का अभाव एक ही समय, एक ही काल और 
एक ही स्थान में ज्ञान का विषय बना वहीं पर तभी उसका अस्तित्त्व 
भी देखा गया, तब हमें दो ज्ञानों का परस्पर विरोध मिलता है । किन्तु 
जब किसी पदार्थ का जो किसी स्थान पर और किसी काल में देखा 
गया है, किसी अन्य स्थान और काल में अ्रभाव देखा जाए, तब कोई 
विरोघ उत्पन्न नहीं होता । 

रज्जु को भूल से सप॑ समझ लेने के दृष्टान्त में अभाव का बोध 
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पूर्व के निर्धारित स्थान और समय के सम्बन्ध में उत्पन्न होता है, 
इसलिए वहाँ विरोध है। किन्तु यदि एक कालविशेष में देखा गया 
कोई पदार्थ अ्रन्य काल अथवा अन्य स्थान में नहीं रहता तो हमें तुरन्त 
इस परिणाम पर पहुँच जाना चाहिए कि वह पदार्थ मिथ्या है । 

हम यह नहीं कह सक्रते कि आनुभविक जगत्‌ मृगतृष्णिका की 
भाँति मिथ्या है। मृगतृष्णिका इसलिए मिथ्या है, क्योंकि उसके द्वारा 
प्रेरित हमारी क्रिया निष्फल होती है, किन्तु संसार को प्रत्यक्ष करके 
जो क्रिया हम करते हैं वह निष्फल नहीं जाती । मृगतृष्णिका के जल 
से प्यास नहीं बुकझाई जा सकती, किन्तु कुएँ के जल से प्यास वुकाई जा 
सकती है । यह कहना कि पदार्थों का अस्तित्व इसलिए नहीं है, क्योंकि 
वे स्थिर नहीं रहते, सवेथा अनुपयुक्त है । इस तक में एक विरोधाभास 
है जो विरोधी तथा भिन्‍न पदार्थों में भेद न करने के कारण उत्पन्न 
होता है । भेद के कारण किसी पदार्थ का निषेध नहीं किया जा सकता । 
पर जहाँ दो प्रकार के ज्ञान (बोध) परस्पर विरोधी हों, वहाँ दोनों 
ही यथार्थ नहीं हो सकते। 'आ्राभास“भ्रौर 'प्रतीति” आदि पदों का 
प्रथोग उस समय किया जाता है जब हँम किसी असत्य को सत्य समझ 
लेते हैं और अ्नन्तर काल में उसकी यर्थाथता को जानकर उसका 
ग्भिलापन करते हैं । 

अआ्रान्ति का कारण किसी-न-किसी रूप में अ्ज्ञान है। यदि ब्रह्म 
से अतिरिक्त अन्य कोई सत्ता न हो तो किसी प्रकार की भ्रान्ति सम्भव 
नहीं, क्योंकि स्वयं ज्योति:स्वरूप ब्रह्म को भ्रम नहीं हो सकता । 

न ब्रह्मण्यज्ञानसम्भवः स्वयं ज्योतिःस्वरूपत्वात्‌ ॥५२॥ 

स्वयं प्रकाशस्वरूप होने से ब्रह्म में श्रज्ञाग नहीं हो सकता । 

भ्रम किसी को, किसी में, किसी का, किसी कारण से होता है । 
जैसे--देवदत्त को, रज्जु में, सर्प का, भूटपुटे में श्रम होता है । ब्रह्म से 
भिन्‍न अन्य कोई सत्ता न होने का अर्थ होगा-ब्रह्म को ब्रह्म में ब्रह्म 
का भ्रम होना । भ्रम का कारण ग्रज्ञान है। सर्वेज्ञ ब्रह्द अपने को न 
पहचान पाये--इस बात पर .कौन विश्वास करेगा ? किन्तु चेतन- 
ग्रचेतन श्रन्य कुछ है नहीं जिसमें किसी को किसी का क्रम हो सके । 
तब सारा दोष ब्रह्म का ही सिद्ध होगा। भ्रम न प्रकाश में हो सकता है 
जब सब-कुछ स्पष्ट दीख पड़ता है और न ग्रन्धकार में जब बिल्कुल 
नहीं दिखाई देता । भ्रम को उत्पन्न करने के लिए प्रकाश तथा अन्धकार 
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का मेल अर्थात्‌ भूटपुटा चाहिए जब दिखाई तो पड़ता है, किन्तु स्पष्ट 
नहीं । इसका तात्पर्य यह है कि भ्रम न तो सर्वज्ञ (ब्रह्म ) को हो सकता 
है और न सव्वंथा अज्ञ (प्रकृति) को । केवल अल्पज्ञ (जीव ) ही उसका 
शिकार हो सकता है। जिस प्रकार सूर्य में श्रन्धकार की कल्पना नहीं 
हो सकती, वंसे ही स्वयं प्रकाशस्वरूप ब्रह्म में अ्ज्ञान की कल्पना नहीं 
की जा सकती | सर्वज्ञ ब्रह्म भ्रम का आश्रय नहीं हो सकता । 

किसी भी अवस्था में ब्रह्म अपने स्वरूप को भूलकर अपने-ग्रापको 
निरपेक्ष पूर्ण ब्रह्म से श्रतिरिक्त अन्य कुछ नहीं समझ सकता । यदि 
मेरा रज्जु को सप समभना मेरे अज्ञान का परिणाम है तो सर्वज्ञ होते 
हुए ब्रह्म का अपने-श्रापको कुछ-का-कुछ समझना उसके कहीं भ्रधिक 
अज्ञानी होने का प्रमाण है। न्‍्यायदर्शन के अनुसार भिथ्या ज्ञान से दोष, 
दोष से प्रवृत्ति, प्रवृत्ति से जन्म तथा जन्म से दुःख होता है ।* यदि ब्रह्म 
मिथ्याज्ञानी हो जाता>है।तो उसे सांसारिक जीवों की तरह जन्म-मरण 
के बन्धन में पड़ने से नहीं-बचाया जा सकता। उस शवस्था में वह 
'क्लेशकर्मंविपाकाश ये रपरामृष्ट' पुरुष विशेष नहीं रहेगा । सभी शास्त्रों 
ने परमेश्वर को जगत का स्रष्टाए द्रष्टा तथा नियामक माना है । द्रष्टा 
स्वयं दश्य नहीं हो सकता | यदि जगत मिथ्या है तो ब्रह्म ऐसे जगत्‌ 
का स्रष्टा, द्रष्टा और नियामक होगौं>जो न कभी था, न है और न 
होगा, और क्योंकि शंकर के अनुसार यह भ्रम (अध्यास ) अनादि 
तथा अनन्त है, इसलिए वह सदा अ्रान्त रहेगा। नित्यशुद्धबुद्धमुक्त- 
स्वभाव ब्रह्म के सम्बन्ध में उसके अनन्तकाल तक भ्रमित रहने की 
कल्पना कैसे की जा सकती है ? यदि जगत्‌ को अध्यासरूप मिथ्या 
माना जाए तो भी अध्यास का अधिष्ठान ब्रह्म, अध्यस्त पदार्थ जगत्‌ 
तथा अध्यास का कर्त्ता जीव--इन तीन की सत्ता माननी पड़ेगी । 

यह ठीक है कि स्वरूपत:ः ब्रह्म सर्वेज्ञ एवं निर्श्रान्त है किन्तु उपाधि 
के कारण वही अ्रज्ञानी हो जाता है । इस तक को सूत्रबद्ध करके पूर्बपक्ष 


के रूप में प्रस्तुत किया है । 


श्रह्मण्यज्ञानम विद्योपाधिना ॥५३।॥ 
अविद्या से उपाहित होने से ब्रह्म अज्ञानी है । 


१. दुःखजन्मप्रवृत्तिदोषमिथ्याज्ञानानामुत्त रोत्त रापाये तदनन्तरापायादपवग:। 
-+न्‍्याय० १॥१।९ 
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प्रतीयमान जगत्‌ के अनेकत्व का कारण भ्रविद्या है, परगार्थ में सब 
एक हैं ।' ब्रह्म के दो रूप हैं--एक नामरूपविकारभेद की उपाधिवाला 
ओर दूसरा इसके विपरीत सब॑ प्रकार की उपाधियों से मुक्त ।* परन्तु 
ब्रह्म के स्वरूप के ऊपर गअविद्या का कुछ प्रभाव नहीं होता । यह तो 
हमारे अपूर्ण ज्ञान के कारण ऐसा प्रतीत होता है । इन्द्रियदोषवाले को 
दो चन्द्रमा दिखाई देते हैं, वस्तुत: दो चन्द्रमा नहीं होते ।“ अपने नाम- 
रूपसहित सम्पूर्ण लौकिक सत्ता श्रविद्या पर आश्वित है। जगत्‌ की 
समस्त प्रवृत्ति मिथ्या ज्ञान के कारण होती है और निर्दोष सत्यज्ञान से 
दूर हो जाती है। ग्रानुभविक जगत्‌ का कारण अविद्या की शक्ति है । 
ब्रह्म की जगत्‌ के रूप में प्रतीति हमारे अ्रज्ञान के कारण है, जैसे रज्जु 
का सप॑ के रूप में प्रतीत होना हमारे इन्द्रियदयोष के कारण है । ज्यों 
ही हम रज्जु को उसके यथार्थरूप में देखते हैं, त्यों ही सरप अ्रयथार्थ हो 
जाता है। इसी प्रकार जब हम ब्रह्म की यथार्थता का दर्शन कर लेते 
हैं तो जगत्‌ की प्रतीति स्वयं दूर हो जाती हे। अ्रविद्या से उत्पन्न 
नामरूपात्मक परिवत्तेनशील जगतत्‌कौ»ग्राधार ब्रह्म ही है जो अपने 
सत्य तथा यथार्थ स्वरूप में इस प्रतीयमान्न. जगत्‌ से परे अखण्डरूप में 
रहता है । | 

इसका प्रत्याख्यान अगले सूत्र में किया है-- 

न निमित्त योगादन्यधमंत्वानुपपत्ते: ॥५४॥ 

निमित्त (उपाधि) के कारण वस्तु में अ्रन्य धर्म उपपन्न नहीं होता । 

ग्रद्देत की सिद्धि करते-करते शंकराचार्य एक के दो ब्रह्म बना गये 
“एक शुद्ध ब्रह्न और दूसरा उपाधि के कारण भअज्ञानी ब्रह्म । परन्तु 
उन्हें स्वयं इसमें दोष दीखने लगा । तब कहा कि उपाधि के निमित्त से 
वस्तु में कोई धर्म नहीं आता, उपाधियाँ तो अविद्या के कारण होती 


१. एकत्वं पारमार्थिक मिथ्याज्ञानविजुम्भितं च नानात्वम्‌ । 
+शां० भा० २।१।१४ 
२. द्विरूपं हि ब्रह्मावगम्पते, नामरूपविकारभेदोपाधिविशिष्टं तद्विपरोतं च 
सर्वोपाधिविवर्जितम्‌ ।--शां ० भा० १।१।६२ 
३. तस्मादस्त्यविकृतं ब्रह्म ।---तदेव ० २।१।२७ 
४. न हि तिमिरोपहतनयनेनानेक इव चन्द्रमा दृश्यमानोइ्नेक एव भवति ।---तदेव 
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हैं ।। उपाधि के कारण किसी वस्तु का स्वभाव नहीं बदल जाता ।* 
गुण-गुणी श्रथवा धर्म-धर्मी का समवाय-सम्बन्ध होता है। यदि दो 
वस्तुओं का धर्म एवं स्वभाव एक जैसा है तो वे दो नहीं हो सकतीं । 
यदि उपाधि लगने पर भी ब्रह्म के स्वभाव में अन्तर नहीं आता तो 
उपाधि होना, न होना बरावर है। यदि यह कहा जाए कि ब्रह्म तो 
स्वंथा शुद्ध है, हम ही अपने अज्ञान के कारण उसे अशुद्ध समभते हैं 
तो भी बात नहीं बनती । भ्रद्वेत मत में तो हम स्वयं भी ब्रह्म ही हैं । 
तब ब्रह्म होते हुए हम अज्ञानी कैसे हो सकते हैं ? यदि यह कहा जाए 
कि अविद्या के कारण हम ब्रह्म न रहकर जोव बन गये हैं तो इसका 
अभिप्राय है कि अ्रविद्या की उपाधि से प्रभावित होकर ब्रह्म जीव बन 
गया । तब यह कंसे कहा जा सकता है कि उपाधि के कारण उसका 
स्वभाव नहीं बदलता ? फिर, अद्वतमतानुसार अविद्या नेसगिकी है 
(शां० भा० २।३।१५७ नेसगिकी है तो सदा बनी रहनेवाली, भ्रर्थात्‌ 
नित्य है। ऐसा है तो सीचे, तौर से नित्यशुद्धबुद्धमुक्तस्वभाव से भिन्‍न 
ग्रविद्या भ्रथवा मिथ्याज्ञान से युक्त, अल्पज्ञ जीव को मानने में आपत्ति 
नहीं होनी चाहिए । 
ग्रविद्या का स्वरूप क्‍या है ? 
अ्रतस्मिस्तद्बुद्धिरविद्या देहादिष्वनात्सस्वात्मख्यातिरिव ॥५५॥ 
जो वस्तु ज॑सी नहीं है उसे वसा समभँना अविद्या है, जेसे देह आ्रंदि 
जड़ पदार्थों में चेतन्य (आत्मा) की भावना करना । 
जो पदार्थ जेसा है उसे वसा ही जानना यथाथ् ज्ञान है। इसके 
विपरीत अज्ञान अथवा अविद्या है। योगदर्शन के अनुसार ग्रनित्य को 
नित्य, अपवित्र को पवित्र, दुःख को सुख, अनात्म को आत्मा समभना 
ग्रविद्या है।' जिस प्रकार मनुष्य शरीर के गुणों को आत्मा के साथ 
जोड़कर कहता है-मैं मोटः हूँ, मैं पतला हूँ, मैं खड़ा हूँ या बंठा हूँ 
आ्रादि, इसी प्रकार इन्द्रियों के गुणों को आत्मा के साथ जोड़कर कहता 
है--'मैं श्रन्धा हूँ या बहरा हूँ' आदि और श्रन्तःकरण के गुणों ग्र्थात्‌ 
१. उपाधिनिमित्त स्य वस्तुधमंत्वानुपपत्ते:। उपाधीनां चाविद्याप्रत्युपस्थापित्वात्‌ । 
+-शां० भा० ३।२।१५ 
२. न हा पाधियोग/दप्पन्यादृशस्यथ वस्तुनो5न्यादृशः स्वभावः सम्भवति। 
>>तंदेव ३।२।१ १ 
३. भ्रनित्याशुचिदुःखानात्मसु नित्यशुचिसुखात्मस्यातिरविद्या ।--योग ० २।५ 
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इच्छा, संकल्प, संशय, निश्चय आ्रादि को भो श्रात्मा पर आरोपित कर 
देता है। इतना ही नहीं, अभ्यास के कारण वह अपने पुत्र, पत्नी या 
ऐसे ही किसी प्रिय जन के सुखी या दुःखी होने पर अपने को सुखी या 
दु:खी कहता हुआ बाह्य पदार्थों के गुणों का भी आत्मा के सम्बन्ध में 
प्रयोग करता है। इस प्रकार देह, इन्द्रिय, बुद्धि आ्रादि अचेतन पदार्थों 
को चेतन आ्रात्मा समभना; अस्थि, मांस, मल-मृत्र आदि से भरे शरीर 
को पवित्र तथा नित्य मानना; एवं विषयों के दुःखरूप सेवन में सुख 
ग्रनुभव करना--ये सब अविद्या के रूप हैं। श्रविद्या का क्षेत्र बड़ा 
विस्तृत है। रज्जु को सर्प, बाल को जल, सीप को चाँदी समभना आदि 
सब अविद्या के अन्तर्गत हैं। तारे वस्तुत: टिमटिमाते नहीं, तथापि 
हमें ऐसे प्रतीत होते हैं ॥ जिस प्रकाश को वे छोड़ते हैं, निश्चय ही वह 
स्थिर है, किन्तु परथिवी के वायुमण्डल में जो विक्षोभ होता है और 
जिप्के बीच से गुजरकर चैह ञ्राता है, वह हमारी दृष्टि को इस प्रकार 
प्रभावित करता है कि तारे निरन्तर टिमटिमाते-से प्रतीत होते हैं । 
इसी को भ्रम, भ्रान्ति, मिथ्याज्ञा्न विषय झ्रादि पदों से व्यवहृत किया 
जाता है । 
ग्रविद्या या तो ज्ञान का ग्रभाव है अथवा -सन्दिग्ध या मिथ्या ज्ञान है । 
इस प्रकार इसका निषेधात्मक ही नहीं, भावात्मक रूप भी है। ड्यूसन 
के शब्दों में अविद्या हमारे ज्ञान का आन्तरिक धंधलापन है ।' यह मन 
की ऐसी प्रवृत्ति है जिसके कारण मन वस्तुओ्नों को देश, काल की रचना 
के द्वारा ही देख सकता है, अन्यथा नहीं । ब्रह्मसूत्र के भाष्य की प्रस्तावना 
में शंकर ने कहा है कि “अविद्या की शक्ति ही हमें जीवनरूपी स्वप्न 
में उतारती है। इन्द्रियातीत श्रौर लौकिक दृ ष्टिकोणों को परस्पर 
मिला देने की प्रवत्ति भ्रथवा अध्यास कितना ही भ्रान्तिमय क्‍यों न हो 
मनृष्य के मस्तिष्क के लिए स्वाभाविक है। यह हमारे बोधग्रहणकारी 
त्र का परिणाम है।” अन्तर्दृष्टिरूप ज्ञान के साधन से पतन का नाम 
ग्रविद्या है और यह सीमित आ्रात्मा की मानसिक विक्ृति है। उपनिषदों 
में अविद्या शब्द प्राय: अज्ञान के लिए प्रयुक्त हुआ है । 
देखना यह है कि हमारे समस्त अज्ञान, पाप और दुःख की जननी 
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पैर८ तत्त्वमसि 


यह अविद्या कहाँ से ग्राती है ? शंकर तो इस कठिनाई में से अ्रविद्या 
को अव्याख्येय कहकर बच निकलते हैं । उनकी अध्यात्मविद्या में यह 
प्रशत निर्थेक है । हम एक लौकिक विधान का प्रयोग इन्द्रियातीत क्षेत्र 
में नहीं कर सकते । हम जानते हैं कि भ्रविद्या का अ्रस्तित्व है । इसके 
कारण के विषय में प्रश्न करना व्यर्थ है। यदि हम आत्मा के साथ 
अविद्या के सम्बन्ध को समझ सकते हैं तो हमें भ्रनिवारयंत: दोनों के 
ऊपर होना चाहिए ।' परन्तु जब अविद्या का अस्तित्व है और उसमें 
नित्यशुद्धबुद्धमुक्तस्वभाव जैसी सर्वोपरि सत्ता को उपाधिग्रस्त कर 
अज्ञानी बना देने का सामथ्यें है तो उसे अ्रव्याख्येय कहकर नहीं छोड़ा 
जा सकता । जेसे भी हो, उसका ठौर-ठिकाना खोजना होगा । यदि 
अविद्या को द्रव्य माना जाएगा तो उससे द्वेत उपपनन होगा । यदि वह 
गुण है तो जिस द्रव्य के आश्वित है उसका पता लगाना होगा, क्योंकि-- 


न गुणोत्पत्तिद्र व्यं विनाउडश्रयाश्रयिभावात्‌ ॥५६॥। 

द्रव्य के बिना गुण की उत्पत्ति नहीं हो सकती, दोनों में ग्राश्रया- 
श्रयीसम्बन्ध होने से । 

प्रत्येक गुण किसी-न-किसी द्रन्‍्य के ग्राश्चित है । द्रव्य को छोड़कर 
गुण का रहना सम्भव नहीं । इस प्रकार;जो पदार्थ समवाय-सम्बन्ध से 
द्रव्याश्रित हो वह उसका गुण कहाता है'। इसलिए जहाँ कहीं कोई गुण 
पाया जाए, समभ लेना चाहिए .कि इस गुण का आश्रयरूप कोई द्रव्य 
ग्रवश्य है। अ्रविद्या, चाहे उसे ज्ञान का अभाव माना जाए और चाहे 
सन्दिग्ध या मिथ्याज्ञान, गुण है। जब गुण है तो कोई-न-कोई द्रव्य 
उसका ग्राश्रय होगा ही । वह द्रव्य कौन-सा है ? 

न चिदाभासा श्चिता5विद्या55त्माश्रयदोष प्रसड़्भरगत्‌ ॥॥५७॥। 

ग्रात्माश्रय-दोष उपपन्न होने से अ्रविद्या चिदाभास के आश्रित 
नहीं हो सकती । 

चिदाभासरूप जीव स्वयं अ्रविद्या की उपज है । यदि अविद्या न 
होती तो चिदाभास के रूप में जीवात्मा का अस्तित्व न होता | ऐसी 
ग्रवस्था में श्रविद्या को चिदाभास के आश्रित नहीं माना जा सकता | 
अ्रविद्या व्यक्तित्व का कारण भी नहीं हो सकती, क्योंकि व्यक्तित्व के 
बिना स्वयं श्रविद्या का अ्रस्तित्व उपपन्न नहीं होता । यदि उसे व्यक्तित्व 
हे कि: के कह  केनईकसेरिन 


१. गीता (१३२) पर शांकर भाष्य 
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का कारण माना जाए तो उसकी स्वतन्त्र सत्ता माननी होगी । यदि 
जीवात्मा को अविद्या से उत्पन्न माना जाए तो आत्माश्रय-दोष के 
कारण हम एक दूषित चत्र में फेंस जाएँगे, क्योंकि न अविद्या के बिना 
जीवात्मा का अस्तित्व होगा और न जीवात्मा के बिना अविद्या का । 
वाचस्पति मिश्र के मत में ग्रविद्या का आ्राधार जीव है तथा विषय ब्रह्म । 
उनके मत में ईश्वर भी जीवज्ञान की उपज है श्रौर जितने जीव हैं उतने 
ही ईश्वर होने चाहिएँ। रामानुज का आग्रह है कि यदि श्रविद्या का 
निवास व्यक्ति में होगा तो प्रत्येक जीव के लिए एक भिन्‍न अविद्या की 
कल्पना करनी होगी, क्योंकि यदि सब जीवों की एक अविद्या होगी तो 
एक जीव को अविद्या का नाश होने पर उसके मुक्त होते ही सब जीवों 
को मोक्षलाभ हो जाएगा । परिणामतः जगत्‌ का उच्छेद हो जाएगा, 
क्योंकि जिन जीवों के भोगापवर्ग के लिए सृष्टि की अपेक्षा है, जब वे 
ही न रहेंगे तो निष्प्रयोजन होने से सृष्टिरचना व्यर्थ होगी और ब्रह्म 
भी अपना लक्षण “जन्माद्यस्य यत: (वे० द० १।१२) खो बेठेगा, किन्तु 
सृष्टि तो प्रवाह से श्रनादि और अ्रनादिषहोने से भ्रनन्त है, भ्रतएव अविद्या 
चिदाभास का ग्रुण नहीं हो सकती । 

न ब्रह्माश्चिता विद्यास्वरूपत्वात्‌ ॥५८॥ 

ब्रह्म के विद्यास्वरूप होने से (अ्रविद्या) उसके आश्वित नहीं रह 
सकती । 

जब जीव स्वयं अ्रविद्या की उपज है और ब्रह्म के अतिरिक्त कोई 
चेतन तत्त्व है नहीं जिसके आश्वित वह रह सके, तब केवल एकमात्र 
ब्रह्म ही अ्रविद्या का श्रधिष्ठान ठहरता है; किन्तु जो स्वयं नित्यप्रकाश- 
स्वरूप है तथा 'शास्त्रयोनित्वात्‌र (वे० द० १।१।३) समस्त ज्ञान का 
स्रोत है, उसमें अविद्या की कल्पना करना ऐसा ही है जैसा सूर्य में 

श्रन्धकार की सम्भावना ।' यह कहना कि परिवत्तित ब्रह्म अविद्या का 

ग्रधिष्ठान है, सर्वथा निरर्थक है, क्‍योंकि अ्रविद्या के बिना परिवन्गन 
नहीं हो सकता । 

प्रइन उठता है कि अज्ञानी होने पर ब्रह्म उपाधिग्रस्त हुआ या 
उपाधिग्रस्त होने पर अज्ञानी ? ग्र्थात्‌ पहले अ्ज्ञान हुआ या उपाधि ? 
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यदि वह पहले अज्ञानी हुआ तो कहना चाहिए कि उपाधि के बिना ही 
ब्रह्म अज्ञानी हो गया । यदि पहले उपाधिग्रस्त हुआ तो प्रश्न होगा कि 
जब उपाधिग्रस्त होने से पूर्व ब्रह्म पूर्णज्ञानी था तो सर्वेज्ञ एवं सर्वशक्ति- 
मान्‌ होते हुए भी वह उपाधि के वह में कंसे भरा गया ? न उपाधि के 
वश में आता और न अज्ञानी होकर जन्म-मरण के बन्धन में पडकर 
दुःख भोगता । यदि उपाधि चेतन है तो ब्रह्म से अतिरिक्त दूसरा चेतन- 
तत्त्व सिद्ध होता है। यदि जड़ है तो आइचयें है कि सर्वशक्ति चेतन- 
ब्रह्म ने जड़ उपाधि के आगे घुटने टेक दिये । 

किसी भी अवस्था में ब्रह्म में श्रान्ति नहीं हो सकती और जबतक 
वह भ्रान्त न हो तबतक जीवरूप नहीं हो सकता। निरपेक्ष अपरिणामी 
ब्रह्म को जीवरूप होकर भौतिक देह धारण करने पर क्‍यों विवश होना 
पड़ा ? उसने ऐसा स्वेच्छया किया अ्रथवा किसी बाह्य शक्ति की प्रेरणा 
से ? आआानन्दस्वरूप ब्रह्म स्वेच्छा से जगज्जाल में फेंसा होगा, यह नहीं 
माना जा सकता | न यह माॉनेा# जा सकता है कि कोई उससे ग्रधिक 
शक्तिशाली सत्ता है जो उसे ऐसा करने को विवश कर सके । 

फिर प्रश्न उपस्थित होता है कि ब्रह्म को उपाधि कब से लगी ? 
यदि यह माना जाए कि ब्रह्म तो पहले-से था, कालान्तर में किसी 
समय वह उपाधिग्रस्त हो गया--तो पहले'उपाधि कहाँ थी ? कहीं-न- 
कहीं होगी तो अवश्य । न होती तो आती कहाँ से ? अ्रभाव से भाव की 
उत्पत्ति नहीं हो सकती । जब वह पहले से थी तो किसके आश्रित थी ? 
गुण होने से उसका अधिष्ठान द्रव्य कोई-न-कोई अवश्य रहा होगा । 
अद्वेतवादः के अनुसार ब्रह्म से अतिरिक्त अन्य कोई चेतन द्रव्य है नहीं । 
तब अनिवायंत: उपाधि ब्रह्म के आश्वित थी। परिणामत: जब ब्रह्म 
अनादि है तो उसके ग्रुण उपाधि का अ्रनादि होना स्वतः सिद्ध है। 
अनादि होने से वह श्रनन्‍्त भी हो गई और अनाद्यनन्त होने से वह 
नित्य हो गई । इस प्रकार उपाधि के ब्रह्माश्रवित तथा नित्य होने से ब्रह्म 
सदा उपाधिग्रस्त और परिणामतः अज्ञानी बना रहेगा। सदा श्ज्ञानी 
रहने से वह कभी मुक्त न हो सकेगा, क्‍योंकि “ऋते ज्ञानान्न मुक्तिः' 
ज्ञान के बिना मुक्ति नहीं होती । 

इस प्रकार हम एक तके-सम्बन्धी चत्र में पड़ जाते हैं ।' कुमारिलभट्ट 


१. सांख्यप्रवचनसूत्र (।२१-२४; ५।१३-१६, ५४ 
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तृतीयो5ध्याय: १६१ 


ने भ्रद्देतमत का प्रत्याख्यान करते हुए लिखा--“यदि ब्रह्म स्वतःसिद्ध 
है श्रोर विशुद्धलूप है एवं उसके अतिरिक्त और कुछ नहीं है तो 
भ्रविद्या के व्यापार को कौन उत्पन्न करता है जो स्वप्न के समान प्रतीत 
होता है ? यदि कोई अन्य उसका कारंण है और ब्रह्म से भिन्‍न है तो 
अद्वत विलुप्त हो जाएगा | यदि यह उसका स्वभाव है तो इसका कभी 
नाश नहीं होगा।”' पार्थसा रथि मिश्र इसका विश्लेषण करते हुए कहते 
हैं--“क्या यह अविद्या ही मिथ्याज्ञान है ग्रथवा कोई अन्य वस्तु है जो 
भिथ्याज्ञान को उत्पन्त करती है ? यदि मिथ्याज्ञान है तो यह अविद्या 
क्रिसका मिथ्याज्ञान है ? यह ब्रह्म का नहीं हो सकता, क्योंकि वह 
स्वभावत: विशुद्ध ज्ञानस्वरूप है। सूय॑ में श्रन्धे रे के लिए कोई स्थान 
नहीं । अ्विद्या आत्माओं से सम्बद्ध नहीं हो सकती, क्योंकि वे ब्रह्म से 
भिन्‍न नहीं हैं | क्योंकि अ्रविद्या का अस्तित्व नहीं हो सकता, इसलिए एक 
अन्य वस्तु का भी नहीं हो सकता जो उसके कारण बन सके । इसके 
ग्रतिरिक्त यदि मिथ्याज्ञान को धग्रथवा इसके कारण को ब्रह्म के साथ 
संयुक्त मानते हैं तो अ्रद्वंतता विलुप्त «हो जाती है। ब्रह्म की अविद्या 
कहाँ से आई ? अन्य कोई है नहीं, क्योंकि ब्रह्म ही एकमात्र सत्ता है। 
यदि यह कहा जाए क्रि ब्रह्म के लिए यह स्वाभाविक है तो प्रश्न उठता 
है कि अ्ज्ञान उसके लिए स्वाभाविक कंसे हों सकेता है जिसका स्वभाव 
हो ज्ञान है ? 

शंकराचार्य का अविद्या का सिद्धान्त अनेक दोषों का घर है। 
रामानुजाचाय ने अपने श्रीभाष्य में 'तदनन्यत्वमारम्भणशब्दादिश्य:/ 


१. स्वयं च शुद्धरूपत्वात्‌ अ्भावाच्चान्यवस्तुनः। 

स्वप्नादिवद्‌ श्रविद्यायाः प्रवृत्ति: तस्य कि कृता॥ 

प्रन्येनोप्लवे5भी ष्टे दतवाद:.. प्रसज्यते । 

स्वाभाविकीमविद्यान्तु नोच्छेत्ुं किज्चिदहेति ॥ 
-+श्लोकवार्तिक सम्बन्धाक्षेपपरिहा र, ६४-८५ 


२. कि अ्रान्तिज्ञानम्‌ ? कि वा प्रान्तिज्ञानकारणभूतम्‌ वस्त्वन्तरम ? यदि 
श्रान्तिः सा कस्य ? न ब्रह्मणः तस्य स्वच्छविद्यारूपत्वातू । न हि भास्करे 
तिमिरस्यथावकाशः सम्भवति । न जीवानां तेषां ब्रह्मातिरेकेणाभावात। 
अान्त्याभावादेव च तत्कारणभूतं वस्त्वन्तरमप्यनुपपन्‍नमेव। ब्रह्मातिरेकेण 
भ्रान्तिज्ञानं तत्कारणं च$भ्युपगच्छतामद्वतहानि: । कि कृता च॒ ब्रह्मणो- 
विद्या ? न हि कारणान्तरमस्ति । स्वाभाविकोति चेत्‌ कथं विद्यास्वभावम- 
विद्यास्वभावं स्यात्‌ ।--शास्त्नदी पिका, ३१३ 
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३६२ तत्त्वमसि 


वेदान्तदशन (२।१।१४) के इस सूत्र की व्याख्या करते हुए लिखा-- 
“यदि यह मानो कि अ्रविद्या का अधिष्ठान जीव का स्वभाविक रूप है 
जिसमें कल्पना न की गई हो तो कहना पड़ेगा कि ब्रह्म ही अभ्रविद्या का 
ग्रधिष्ठान है । यदि ब्रह्म से अ्रतिरिक्त कल्पित स्वरूप में अ्रविद्या का 
स्वरूप मानो तो अविद्या जड़ के आश्वित होगी । यह भी ठीक नहीं, 
क्योंकि अद्वेतवादी इन दोनों से भिन्‍न श्राकार को स्वीकार नहीं करते । 
यदि जीव के कल्पित आकार-विशिष्ट-स्वरूप को अ्विद्या का आश्रय 
भानो तो भी ठीक नहीं, क्योंकि बिना अविद्या के ग्रखण्ड-एकरस स्वरूप 
में विशिष्ट रूप की सिद्धि क॑ंसे होगी ? अविद्या से ही तो जीव को 
विशेषता प्राप्त होती है। यदि बन्ध-मोक्ष की व्यवस्था की सिद्धि के 
लिए जीव के अज्ञान का आश्रय लिया जाए तो भी व्यवस्था नहीं 
बनती, क्‍योंकि अविद्या का नाश ही तो मोक्ष है। ऐसी दशा में एक की 
मुक्ति होते ही अविद्या के नाश के कारंण सबकी मुक्ति हो जाएगी । 
यदि दूसरों की मुक्ति नहीं हुई'तो भ्रविद्या बनी रहेगी श्रौर उसके रहते 
एक की भी मुक्ति नहीं होगी । दि श्र॒त्येक जीव में ग्रलग-अलग गविद्या 
मानोगे तो जीवों में भेद मानना होंगो | फिर, यह भेद स्वाभाविक है 
या कल्पित ? स्वाभाविक मानना सिद्धान्त के विरुद्ध होगा। यदि 
अविद्याकल्पित मानो तो प्रश्न होगा कि जीव के भेद की कल्पना करने- 
वाली यह शविद्य। ब्रह्म की है या जीवों की ? यदि ब्रह्म की मानो तो 
तुम हमारे रास्ते पर झा गये, अर्थात्‌ ब्रह्म को अ्रविद्या का अधिष्ठान 
मान लिया । यदि जीवों की, तो क्या तुम यह भूल गये कि जीवों के 
भेद की व्याख्या करने के लिए ही तो अविद्या की कल्पना की गई थी । 
यहाँ बीजांकुर-न्याय भी काम नहीं देता, क्योंकि बीज ग्रलग होता है, 
अंकुर अलग । यहाँ तो जिन अविद्याञ्रों की कल्पना जीवों के भेद के 
लिए की गई थी वही ग्रविद्याएँ जीवभेद के आश्रित हो गईं, अन्योन्‍्य।- 
श्रय-दोष श्रा गया । तत्त्वज्ञान होने पर अविद्या नष्ट हो जाएगी तो 
जीव का नाश होगा या नहीं ? यदि नाश हो जाएगा तो मोक्ष का ग्रर्थ 
होग। स्वरूप का नाश। यदि नाश न होगा तो अविद्या का नाश होने 
पर भी मोक्ष न होगा ।” 

१. जीवस्पाकल्पितस्वाभाविकरूपेणा विद्याश्रयत्वे ब्रह्मण एवाविद्याश्रयत्वमुक्तं 


स्यथात्‌ । तदतिरिक्तेन तस्मिन्‌ कल्पितेनाकारेणाविद्याश्रयत्वे जडस्याविद्या- 
श्रयत्वमुक्तं स्थात्‌। कल्पिताकारविशिष्टेन स्वरूपेणंवाविद्याश्रयत्वमिति चेत्‌ 
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तृतीयोध्ध्याय: ३६३ 


अविद्या तथा ब्रह्म का सह-श्रस्तित्व एक ऐसी समस्या है जिसका 
समाधान सहज नहीं है ! शंकर स्वीकार करते हैं कि “ब्रह्म अ्रविद्या की 
उपज नहीं है भ्रथवा स्वयं अ्रान्त भी नहीं है, किन्तु हम यह भी नहीं 
मानते कि ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य कोई चेतन्ययुक्त प्राणी है जो ग्रज्ञान 
को उत्पन्न करनेवाला हो सकता है ।” ड्यूसन का मत है- “यथार्थ 
में केवल एकमात्र ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य कुछ है नहीं । यदि हम यह 
कल्पना करें कि इस जगत्‌ में हम उसके विकार का प्रत्यक्ष करते हैं तो 
यह, व्यक्तियों के अनेकत्व में उसका भेद, अविद्या के ऊपर आश्िित है। 
किन्तु यह होता कंसे है ? हम क्योंकर एक परिवत्तंन और अनेकत्व 
को देखकर, जबकि एकमात्र ब्रह्म ही सत्‌ है, अपने को धोखा देते हैं ? 
इस प्रश्न के ऊपर हमारे ग्रन्थकार कोई प्रकाश नहीं डालते ।** 

उपर्युक्त विवेचन से स्पष्ट है कि अविद्य। ब्रह्म अथवा चिदाभास का 
गुण नहीं है । तब वह किसका गुण है ? 


तन्‍न। स्वरूपस्याखण्डकरसस्थाविद्यामन्तरेण विशिष्टरूपत्वासिद्धः। किच 
बन्धमोक्षादिव्यवस्थासिद्धचर्थ जीवीज्ञातस्थ समाश्रयणम्‌। सा तु व्यवस्था 
जीवाज्ञानपक्षेषपि न सिध्यति। अ्रविद्याविनाश एव हि मोक्ष: । तत्रकस्मिन्मुक्ते 
भ्रविद्याविनाशादितरेषपि विमुच्येरन्‌ + श्रन्यस्यामुक्तत्वादविद्या तिष्ठतीति 
चेत्‌ तहि एकस्यापि श्रमुक्ति: स्थात्‌ । प्रतिजीवरमिति जीवभेदमाश्चित्य ब्रषे । 
स॒ जीवभेदः कि स्वाभाविक उताविद्याकल्पित:॥ न तावत्‌ स्वाभाविकः 
प्रनभ्युपगमात्‌ । श्रथाविद्याकल्पितस्तत्रेयं जीवभेिदकल्पिताविद्या कि ब्रह्मण 
उत जोवानाम्‌ ? ब्रह्मण इति चेदागतो5सि मदीयं मार्गम्‌। श्रथ जीवानां 
किमस्या: जीवभेदेक्लृप्तिसिद्धयर्थ विस्मरसि ? न चात्र बीजाड़ कुरन्यायः 
सिध्यति । बीजाडः कुरेषु ह्यन्यदन्यद्बीजमन्यस्यडः कुरस्थोत्पादकम्‌ । इह तु 
याभिरविद्याभियें जीवाः कल्प्यन्ते तानेवाश्ित्य तासां सिद्धिरित्यशड्ूनीयता । 
कि च जीवाश्रयाया श्रविद्यायास्तत्त्वज्ञानोदयाननाशें सति जीवो नह्येद्वा न 
वा ? यदि नव्यत्‌ स्वरूपोच्छित्ति लक्षणों मोक्ष: स्थात्‌ । न चेदविद्यानाशेः्प्य- 
निर्मोक्ष: । 
१. बृहदारण्यकोपनिषद्‌ (१।४॥१०) शांकरभाष्य 
२. जा 7९४॥7५ धालाल 5 )7रणा7९ ९४६ 0650९5 ठभशाीगञक्षा ॥[076. [ 9४८ 
वराबश्ञा।ल वीव्वा एल एशव्टंएट 8 क्षा्त्रराक्षांणा (शॉद्धा3) ० मांग 
॥स्‍0॥6 ए070, 8 ताएं४0०ा (७॥९09) ० 0 8 एॉपथाफए 
7700900व5, ॥75 6९एथ१0५ पएफुणा 8५0५8. फछिएा ॥0ए 0065 (॥5$ 
॥४एएला ? छठज 60 छ९ गाशा३26 00 66०९ए९ 0एा5९४९४ (0 
56छंाह 8 धर्याउगिागानांण शात 8 एॉणबाए, ँालाल गा 70879 
छागागञक्षा बागार 5 ? 077गां$ वृषष॥ांगा 0प्ा बरपाठा5$ हुांए8॥0 
प्रिय ब्षञां0.---$9ए४९०॥ 0 (0॥6 ४९१६४॥/७, ?. 302 
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३६४ ह तत्त्वममसि 


श्रविद्यागुणोउल्पज्ञस्थ ॥५६॥ 

अविद्या अ्रल्पज्ञ (जीव ) का गुण है । 

श्रविद्या न सर्वज्ञ ब्रह्म] का गुण है और न स्वथा भ्रज्ञ प्रकृति का । 
पूर्ण विद्या चेतन ब्रह्म का धर्म है, विद्याशन्यता जड़ प्रकृति का और 
अल्पज्ञता जीवात्मा का जो ईश्वर की भाँति ज्ञानी तो है, किन्तु उसके 
समान सवज्ञ नहीं । यहाँ 'अविद्या' शब्द विद्या के ग्रभाव का द्योतक 
नहीं है । ऐसा होता तो जीव प्रकृति के समान श्रज्ञ हो जाता । इसलिए 
यहाँ अविद्या से तात्पय है विपरीत ज्ञान ग्रथवा स्वल्प ज्ञान । वेशेषिक- 
दर्शन में इन्द्रियदोषात्‌ संस्कारदोषाच्चाविद्या”/ (६।२।१०) कहकर 
'तद्‌ दुष्ट ज्ञानम! (६।२।११) के द्वारा अ्रविद्या' का और अदुष्टं 
विद्या के द्वारा विद्या का लक्षण कर दिया ? अर्थात्‌ विपरीत (दुष्ट) 
ज्ञान अविद्या और यथार्थ (अ्रदुष्ट ) ज्ञान विद्या है। इन्द्रिययोष तथा 
संस्कारदोष का कथन*ञ्ञ रीरधारी जीव के लिए ही किया जा सकता है, 
देहादि के बन्धन से सर्दा मुक्त/ब्रह्म के लिए नहीं । शंकर की मान्यता 
है कि “ब्रह्म नित्य ज्ञानस्वरूप/है;, इसलिए उसे ज्ञान के साधनों-- 
इन्द्रिय, मस्तिष्क आदि की अपेक्षा नहीं है ।/” जब ब्रह्म के इन्द्रियाँ हैं 
ही नहीं तो उनमें किसी प्रकार के दोध)का प्रश्न ही नहीं उठता । जीव 
और ब्रह्म में भेद बताते हुए शंकर ग्राँगे / कहते हैं कि “ज्ञान के लिए 
शरीर की श्पेक्षा जीव को है, ईश्वर को नहीं ।””* स्पष्ट है कि अविद्या 
का कारण इन्द्रियदोष है । वे इन्द्रियाँ जीव के पास हैं, ईश्वर के पास 
नहीं हैं । ग्रतएव उनके कारण होनेवाली अविद्या की उपाधि जीव को 
ही लग सकती है, ब्रह्म को नहीं । इस विवेचन से यह भी स्पष्ट हो 
जाता है कि ब्रह्म से अतिरिक्त संसारी जीवों का अस्तित्व है | .किन्तु 
जब शंकर से पूछा जाता है कि आप तो ब्रह्म से भिन्‍न जीवों की सत्ता 
ही नहीं मानते, फिर दोनों में यह भेद क्‍यों ? इस पर शंकर कहते 
हैं कि “यह तो सत्य है कि ईश्वर से भिन्‍न संसारी जीव की सत्ता 
नहीं है, तथापि देहादि संघात की उपाधि के सम्बन्ध से ऐसा कहा 
जाता है, जेसे-घड़े, कमण्डल, गुफ़ा आदि की उपाधि से आकाश को 


१. ब्रह्मणो सवितृप्रकाशवत्‌ ज्ञानस्वरूपनित्यत्वे ज्ञानसाधनापेक्षानुपपत्ते: । 
. >+शां० भा० १॥१॥५ 
२. संसारिणः शरोराद्यपेक्षाज्ञानोत्पत्ति नेंइ्वरस्य ।--तदेव 
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प्रलग-अलग कह.देते हैं ।”' परन्तु जब शरीर की श्रपेक्षा के बिना ही 
ब्रह्म ज्ञानी है तो उसे देहादि की उपाधि कंसे लगी ? ब्रह्म तो सूर्य के 
प्रकाश के समान (सवितु-प्रकाशवत्‌ ) ज्ञानी है । जसे सूर्य में अ्न्धकार 
नहीं हो सकता, वैसे ही ब्रह्म को भ्ज्ञान नहीं छू सकता । घटाकाश को 
ग्राकाश से भिन्‍त समभनेवाला तो घट तथा आ्राकाश से भिन्‍न जीव है । 
ब्रह्द को जीव समभनेवाला इन दोनों से भिन्‍न कौन है ? यदि मिट्टी 
से बने वास्तविक घड़े न होते तो जीव को भी घटाकाश के पृथक्त्व 
का ज्ञान न होता । फिर, घटाकाश हो या करक, गुहा आदि का 
ग्राकाश हो, हैं तो सवंथा मह॒दाकाश जैसे ही; परन्तु उपाधि से उत्पन्न 
कहानेवाले जीव तो न केवल ब्रह्म से भिन्‍न हैं, अपितु परस्पर एक- 
दूसरे से भी सर्वथा भिन्‍न हैं। जीव की अ्ल्पज्ञता समस्त प्रपंच की 
व्याख्या करने में समर्थ है । 
किन्तु अविद्या जीव का-स्वाभाविक ग्रुण नहीं है। ऐसा होता तो 
जीव उससे कभी छटकारा न्‌.पा सकता, क्योंकि स्वभाव का नाश कभी 
नहीं हो सकता । शास्त्रों में अ्रविद्यां को दूर कर विवेक द्वारा ब्रह्मप्राप्ति 
के निर्देशक वाक्य इस बात का स्पष्ट प्रमाण हैं कि जीवात्मा में ग्रविद्या 
रहती है और प्रयत्न करके उसे दूर किया/जा सकता है। 
अद्वेतमत में अविद्या को सदसत्‌ लक्षणा) कहा गया है, अर्थात्‌ वह 
'सत्‌' भी है और “अ्रसत्‌' भी । यह वन्ध्यापुत्र कैसमान अभावात्मक 
सत्ता नहीं है, क्योंकि इसकी प्रतीति होती है और हममें से प्रत्येक को 
इसका अनुभव होता है । प्रत्येक व्यक्ति की ऐसी भावना रहती है कि 
वह सब-कुछ नहीं जानता ।* और, यह एक यथार्थ तथा निरपेक्ष सत्ता- 
रूप वस्तु भी नहीं, क्‍योंकि अन्तदृष्टि से इसका नाश हो जाता है। 
इस प्रकार यह न तो यथार्थ है, न आ्राभासमात्र | कोई वस्तु एक समय 
में दो परस्पर-विरोधी गुणों का अधिष्ठान नहीं हो सकती। उक्त 
विवरण के अनुसार अ्विद्या का जो स्वरूप उभरकर सामने आता है 
उसे देखकर कौन कह सकता है कि यह ब्रह्म की अ्रविद्या है ? सर्वेथा 
प्रपरिणामी एवं अ्रविकारी ब्रह्म में श्रविद्या का श्राना-जाना नहीं बनता । 
जीवात्मा में अ्विद्या का होना और अन्तदुंष्टि द्वारा उसका दूर होना 
१. सत्यं नेश्वरादन्यः संसारी। तथापि देहादिसंघातोपाधिसम्बन्ध इष्यत एवं। 


घटकरकगिरिगुहादुपाधिसम्बन्ध इव व्योम्तः ।--तदेव 
२. भ्हमलेत्याद्यनुभवात्‌ ।--वेदान्तसार 
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लोक में प्रत्यक्ष है। श्रविद्या का नाश कर विद्या की वृद्धि करना जीवात्मा 
का कत्तंव्य बताया गया है। उपनिषदों में अविद्या शब्द का प्रयोग 
उपाधि के लिए नहीं, स्पष्टतः मिथ्या ज्ञान अथवा विपयंय के लिए 
हुआ है जो जीवात्मा में रहता है और जिसे प्रयास करके दूर करना 
सम्भव हैं । 

मिथ्याज्ञान का अधिष्ठान जीव ब्रह्म की भाँति अ्रनादि है। उसकी 
स्वतन्त्र सत्ता है। व्याप्य-व्यापक-सम्बन्ध होते हुए भी जीव ब्रह्म से 
पथक रहता है । 

ब्रह्मण: पृथगेवाल्पज्ञरचेतन: ॥॥६०॥। 

अल्पज्ञ चेतन (जीव) ब्रह्म से पृथक ही है। 

जीव की ब्रह्म से पृथक अपनी सत्ता है। न वह ब्रह्म का प्रतिबिम्ब 
है, न उसका अंश और न ब्रह्म की अ्रविद्या का परिणाम । वह ब्रह्म के 
समान नित्य है। श्रविद्या.का नाश होने पर वह ब्रह्म को प्राप्त कर 
उसके ग्रानन्द में लीन हों जाता है, पर वहाँ भी उसकी सत्ता बराबर 
बनी रहती है । अल्पज्ञ होने से! जीवात्मा ज्ञान का अर्जन करता है, 
जबकि सर्वेज्ञ होने से परमात्मा नित्यै/ज्ञानस्वरूप है । दोनों न कभी एक 
थे, न हैं और न होंगे । 

न प्रत्यक्षसिद्धस्यापलाप: ॥६१॥ 

प्रत्यक्ष से सिद्ध का अपलाप नहीं हो सकता । 

प्रत्यक्ष से बढ़कर कोई प्रमाण नहीं--चाहे वह ऐ'न्द्रिक प्रत्यक्ष हो 
ग्रथवा आ्राध्यात्मिक । संसार में जड़ व चेतन दोनों प्रकार के पदार्थों का 
प्रत्यक्ष होता है। उनके अ्रस्तित्व को नकारना अपने भ्रनुभव को नकारना 
है । जो व्यक्ति बेठा हुआ भोजन कर रहा है और उसके फलस्वरूप 
तृप्ति भी अनुभव कर रहा है, वह यदि कहे कि न मैं भोजन कर रहा 
हँ और न मेरी भूख शानन्‍्त हो रही है, तो उसकी बात का कौन विश्वास 
करेगा ? यह कहा जा सकता है कि यह प्रत्यक्ष तो ऐसा ही है जैसा 
बालू में जल का प्रत्यक्ष अथवा रज्जु में सर्प का प्रत्यक्ष । जिस समय 
हम बालू को जल अ्रथवा रज्जु को सर्प समभ रहे होते हैं उस समय 
हमें जल अ्रथवा सर्प की सत्ता में किचित्‌ सन्देह नहीं होता । उस काल 
में वे हमें प्रत्यक्ष दीख रहे होते हैं, यद्यपि उनकी वारतविक सत्ता नहीं 
होती । इसी प्रकार प्रत्यक्ष दीखने पर भी जगत्‌ की वास्तविक ग्रथवा 
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पारमार्थिक सत्ता नहीं है । आात्मसाक्षात्कार होते ही प्रतीयमान जगत्‌ 
की प्रातिभासिक सत्ता रह जाती है। जगत्‌ के मिथ्या होने में यह 
दृष्टान्त हेतु न होकर हेत्वाभास है। यदि जल दिखाई देने पर वहाँ 
जल नहीं मिलता तो हम यह कह सकते हैं कि हमें जल का भ्रम हुआ 
था। किन्तु जब वह जल हमारी प्यास बुभा देता है, हम उसमें स्नान 
करते हैं, अनेक वस्तुओं को उसमें बहता देखते हैं, .तव उस जल की 
सत्ता का निषेध कंसे कर सकते हैं ? प्रातिभासिक होता तो उससे 
प्यास कभी न बुझती । इसी प्रकार प्रकाश होने पर यदि रस्सी दीख 
पड़ती है तो हम रस्सी में साँप का भ्रम हुआ मान सकते हैं । किन्तु यदि 
वह सरकता दीख पड़े या स्वतः हमारे पैरों में लिपट जाए या काट 
खाये तब उसे मिथ्या कंसे माना जा सकता है ? बड़े-से-बड़ा अद्वेतवादी 
ग्रथवा आत्मसाक्षात्कार हो जाने पर संसार को मिथ्या माननेवाला 
विद्वान्‌ भी वास्तविक जल'में तथा मृगतृष्णिका के जल में, अ्रथवा 
रज्जुसर्प में और वास्तविक सर्प-में भेद किये विना नहीं रहेगा। प्रत्यक्ष 
दीख रहे हलवे को मृगतृष्णिकॉव्तु)प्रातिभासिक मानकर खाने से कौन 
इनकार करेगा ? इसी प्रकार जल से“भरा लोटा हाथ में थमाकर हमारे 
बार-बार कहने पर भी कि तुम्हें जल का ग्रभास हो रहा है, वास्तव 
में यह दूध है, जल को दूध मानकर पीने के-लिए, कौन तैयार होगा ? 
वास्तविकता यही है कि अपने-अपने स्थात्ञ पर जड़ व चेतन दोनों 
सत्य हैं । जड़ व चेतन--यह तत्त्वों का स्वरूपभेद है, अवस्थाभेद नहीं ; 
जबकि सुवर्ण आ्रादि के विकार सुवर्ण आरादि के अवस्थाभेदमात्र हैं। 
इसलिए न जड़ का परिणाम चेतन है, न चेतन का जड़ । न ब्रह्म जगद्गप 
है और न जगत्‌ कभी ब्रह्मरूप होगा । 
जगत्‌ की यंथार्थता जो प्रत्यक्ष द्वारा सिद्ध है, शास्त्र के प्रमाण से 
ग्रन्यथा प्रमाणित नहीं हो सकती । वस्तुतः शास्त्र का प्रामाण्य भी इसी 
तथ्य के आधार पर माना गया है कि वह किसी के अनुभव का ही 
व्याख्यान है। इसलिए प्रत्यक्ष तथा शास्त्र एक-दूसरे के विरोधी नहीं 
हो सकते ।' मृगतृष्णिका इसलिए मिथ्या है कि उससे प्रेरित हमारी 
क्रिया निष्फल रहती है । किन्तु संसार को प्रत्यक्ष करके जो क्रिया हम 
करते हैं वह इस प्रकार निष्फल नहीं जाती । मृगतृष्णिका के जल से 


१. शास्त्रप्रत्यक्षयोन विरोध: ।--वेदार्थ संग्रह, पृ० ८७ 
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प्यास नहीं बुभती किन्तु प्रत्यक्ष जल से प्यास बुझ जाती है। इस विषय 
में भी शंकर की स्थिति बड़ी विचित्र एवं उपहासास्पद है। पहले वे 
कहते हैं कि 'प्रत्यक्षादि प्रमाण अविद्यावत्‌ हैं! और थोड़ा आगे चलकर 
उसी अध्याय में प्रमाणों की श्रावश्यकता को यह कहते हुए स्वीकार 
कर लेते हैं कि ज्ञान तो प्रमाणों द्वारा होता है ।”* 

परन्तु प्रत्येक व्यक्ति के लिए सब-कुछ प्रत्यश करके जानना सम्भव 
नहीं है । उसके लिए दूसरों के अ्रनुभव पर निर्भर करना आवश्यक है। 
दूसरों के अनुभव शास्त्रों में सुरक्षित रहते हैं। इसलिए जो हम स्वयं 
नहीं जानते भ्रथवा जान नहीं सकते उसे हम शास्त्रों के द्वारा जानते 
हैं। इस विषय का विवेचन अगले सूत्र में किया है-- 


अज्ञातज्ञापनं शास्त्रम्‌ ॥६२॥। 

ग्रज्ञात का ज्ञान शास्त्र से होता है । 

अन्तदृष्टि से प्राप्त अन्नुभव सबसे ग्रधिक निश्चितरूप का होता है 
परन्तु ऐसे व्यक्तियों को जो“साक्षात्‌ अ्रन्तदृष्टि से ज्ञान प्राप्त करने में 
असमर्थ हैं अ्रथवा ऐसे विषयों में जो हमारे लिए दुर्बोध हैं, ऐसे विचारों 
पर विश्वास करके स्वीकार करनॉ.पंड़ता है जो उच्च कोटि के मस्तिष्कों 
के अनुभव, अभिलेख के रूप में सुरक्षित हैं। ऋषि, सन्त, आचाये आदि 
आ्राप्तपुरुषों की साक्षी को स्वीकार न करत्रा,, मनुष्य-जाति के अनुभव 
की उपेक्षा करना है। यदि कोई व्यक्ति मात्र अपने अनुभव के आधार 
पर ही जीना चाहे तो बहुत देर तक नहीं जी सकता। फिर, 'मुण्डे- 
मण्ड सतिभिनन्‍्ना' मानवमात्र की विचारधारा में समानता सम्भव नहीं । 
एक के कथन का दूसरा निषेध करता है और उसका ग्रन्य । यह भी 
सम्भव है कि किसी दोष के कारण चेतना के समक्ष प्रस्तुत प्रमेय पदार्थ 
(विषय ) का हम पूरा-पूरा ज्ञान प्राप्त न कर सकें । यह भी आवश्यक 
नहीं कि हमारे सामने प्रस्तुत प्रत्येक पदार्थ श्रपनी सम्पूर्णता के साथ 
प्रस्तुत हो । “टाचे के प्रकाश को भाँति हमारा अ्रन्त:करण हमें अपना 
ध्यान अपने लक्ष्य पर केन्द्रित करने में सहायता देता हैं। हम किसी 
वस्तु के उतने ही अंश को देखते हैं जितना हमारे तात्कालिक प्रयोजन 
की सिद्धि के लिए आवश्यक होता है। हमारे सामान्य नियम भी इसी 


१. प्रविद्यावद्‌ विषयाणि प्रत्यक्षादीनि प्रमाणानि ।--शां ० भा० १११ 
२. ज्ञान तु प्रमाणजन्यम्‌ ।--तदेव १।४।१ 
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दृष्टि से बनाये जाते हैं ।”! इस प्रकार साधारण मनुष्य किसी वस्तु 
को उसकी समग्रता में नहीं देख पाते । अन्तर्दृष्टि से ज्ञान प्राप्त करने- 
वाले आप्तपुरुषों का क्षेत्र पर्याप्त विस्तृत होता है। इसी कारण उनके 
वचनों का प्रामाण्य होता है। इसलिए शास्त्र के बिना हमारा काम नहीं 
चल सकता। 
भौतिक विज्ञान में हम उन परिणामों को स्वीकार करते हैं जिन्हें 
महान्‌ अन्वेषकों ने सत्यरूप घोषित किया है। इसी प्रकार धार्मिक एवं 
दाशंनिक क्षेत्र में ऐसे मेधावी पुरुषों के अभिलेखों से लाभ उठाना 
चाहिए जिन्होंने उस क्षेत्र में साधना करके श्रेष्ठता प्राप्त करने का प्रयास 
किया है। हम केवल कारय॑ को देखते हैं। इससे यह तो निश्चय हो 
जाता है कि इसका कोई-न-कोई कारण अवश्य है, परन्तु इससे यह 
निर्णय नहीं हो सकता कि वह कारण क्या है, क्‍योंकि एक ही कार्य के 
भिन्‍न-भिन्‍न अनेक कारण हो सकते हैं । रामानुज के मत में “जिन 
विषयों में इन्द्रियों की गति त्हीं, वहाँ शास्त्र ही प्रमाण है ।”' जिन 
विषयों का निश्चय मनुष्य की शक्ति&के अ्रन्तर्गंत किसी साक्षी (प्रत्यक्ष 
या अनुमान ) के द्वारा नहीं हो सकत/वहाँ शास्त्र ही हमारी सहायता 
करता है । संसार में वषम्य प्रत्यक्ष है। शास्त्र हमें बतलाता है कि ईह्वर 
सृष्टि की रचना करता है और भिन्‍न-भिनन्‍न आत्माओ्रों को उनके कर्मा- 
नुसार फल देता है। इस प्रकार स्पष्ट हो जांता है कि धर्मंशास्त्र के 
प्रनुसार ईश्वर संसार में वत्तंमान भेदों को स्वीकार करता है। इसलिए 
न अनेकत्व मिथ्या है और न ब्रह्म से जीवों का भेद मिथ्या है | 
परन्तु इस प्रकार प्राप्त ज्ञान की भी अपनी सीमाएँ हैं। जो सिद्धान्त 
शास्त्र पर आधारित हैं उनका तक के साथ सामंजस्य होना चाहिए । 
धर्मशास्त्रों में अ्रभिलिखित अ्रनुभव को ध्मंसम्बन्धी दर्शन के भ्रन्तगंत 
तर्क का आधार बनना चाहिए। तक एवं शास्त्र एक-दूसरे के पूरक हैं । 
१. ॥फ6 परालयानल। 084 7695 ए५ [0 0ण60शाएवां& ०005000आ॥९४$ 9 
8 गरह्चा।0ए 726९, (66 8 ७ए६ ९५७ शाशा। शरंटी 765005$ (86 
वए्रंगब(णा (08 एथाट्पाँका 9900. १/६ (800८ 7006 ० (05$6 
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२. भ्रतीन्द्रियेष्ष शास्त्रमेव प्रमांणमम्‌ ।--श्लीभाष्य २।१११ 
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कप तस्वमसि 
'नेषा तकेंण मतिरापनेया' (कठ० २।६) इत्यादि उपनिषद्‌-वाक्यों में 
जो तकंविरोधी भावना प्रतीत होती है, वह शास्त्रविरोधी शुष्कतकं 
ग्रथवा वितण्डा आदि को लक्ष्य करती है। श्रेष्ठ तक को उपेक्षित न 
करके ऋषियों ने उसका महत्त्व स्वीकार किया है, क्‍योंकि शास्त्र से 
अनुमोदित तर्क अर्थ का साधक होता है। मनुस्मृति में कहा है कि 
“प्रत्यक्ष, अनुमान तथा विविध आगमरूप शब्द इन तीन प्रमाणों को 
धर्म का रहस्य समभने के इच्छुक पुरुष को सम्यक प्रकार से जान लेना 
चाहिए ।” यहाँ अनुमान से तक अभिप्रेत है। इस विश्वास के साथ 
कि वेद में वाक्यरचना बुद्धिपूर्वेक है, भगवान्‌ मनु ने बहुत पहले कह 
दिया कि “जो व्यक्ति वेदशास्त्र के अनुकूल तक द्वारा अनुसंधान करता 
है, वही धर्म को जानता है, अन्य नहीं |” वंशेषिक के उक्त सूत्र 
(६।१।१) में 'बुद्धि' पद से इस नाम का अन्त:करण अभिप्रेत नहीं है । 
यहाँ यह पद नैसगिक.तित्य ज्ञान का बोधक है । 
शास्त्र अनेक हैं ।/उनमें परस्पर मतभेद भी सम्भव है। तब किसे 
प्रमाण माना जाए ? 
निरपेक्षं श्रुते: प्रामाण्यमपीरुषेयत्वात्‌ ॥६३॥ 
अपौरुषय होने से श्रुति का प्रॉमीण्य अन्य किसी प्रमाण की अपेक्षा 
नहीं रखता । 
शास्त्र के आधार पर ज्ञान के दो स्रोत है--श्रुति तथा स्मृति । जिस 
प्रकार सांसारिक ज्ञान में अनुमान का आधार प्रत्यक्ष है, उसी प्रकार 
स्मति का आधार श्रुति है। स्मृति को उसके मानवीय रचना होने से 
श्रति के प्रामाण्य की अपेक्षा है, किन्तु ब्रह्म-निःश्वसित होने से श्रुति नित्य 
तथा स्वतःप्रमाण है । जिस प्रकार भौतिक पदार्थों के आकृतिविषयक 
ज्ञान के लिए सूर्य का प्रकाश साक्षात्‌ साधन है, वेसे ही वेद त्रिकाला- 
बाधित ज्ञान का भण्डार है । 
किसी भी मनुष्य के लिए पूर्णज्ञानी होना सम्भव नहीं । मानव का 
ज्ञान सदा यत्किचित्‌ अज्ञानमिश्रित रहता है। कितने ही कुशल ताकिक 
क्‍यों न हों, उनके द्वारा अत्यन्त सावधानी के साथ अनुमान किये गये 
१. प्रत्यक्षमनुमानञ्च शास्त्र च विविधागमम्‌ । 
त्रयं सुविदितं कार्य धर्मशुद्धिरभीप्सता ॥--मनु ० १२।१०५ 
२. 522:% वा वाक्यकृतिवें दे---व ० ६।१।१ 
३३. णानुसन्धत्ते स धर्म वेद नेतर: (--मनु ० १२।१०६ 
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विषय की व्याख्या अन्य कुशल ताकिकों द्वारा अन्य प्रकार से की जा 
सकती है। ईश्वरीय ज्ञान पूर्ण, नित्य तथा निर्श्रान्‍्त है। नित्यज्ञान- 
मूलक होने से उसमें भ्रम, प्रमाद, विप्रलिप्सा आदि दोषों की सम्भावना 
नहीं है। वेद के द्वारा प्राप्त ज्ञान को भूत, वत्तमान तथा भविष्यत की 
समस्त कल्पनाश्रों द्वारा भी अन्यथा सिद्ध नहीं किया जा सकता। 
सत्यासत्य का निर्णय करने के लिए वेद से परे कोई न्यायालय नहीं है । 
इसलिए वेद का प्रामाण्य सर्वोपरि है ।!' मानव के लिए जितना ज्ञान 
ग्रपेक्षित है वह वेद के रूप में उसे प्राप्त है। यथार्थ धर्म का स्वरूप वहीं 
से जाना जाता है । स्मृति तथा परम्परा का प्रामाण्य निरपेक्ष नहीं है। 
उसे तभी स्वीकार किया जा सकता है जब वह वेद के अनुकल हो । 
मीमांसाकार ज॑मिनि मुनि ने बहुत पहले इस सिद्धान्त का प्रतिपादन 
किया था । 

भामती के रचयिता बात्नस्पति मिश्र का निश्चित मत है कि श्रति 
को अनुभव के अनुकूल होना च।हिए;। वह अनुभव का अतिक्रमण नहीं 
कर सकती । अनुभव की पृष्ठभूर्मि के बिता श्रुति का कथन शअ्रथ॑विहीन 
केवल शब्दमात्र है। केवल श्रुतिमात्र प्रैह्ैक्ष की साक्षी की अपेक्षा श्रेष्ठ 
नहीं हो सकती । वही श्रुति जिसका निश्चित तात्पये है, श्रेष्ठ है ।* 
सहस्न श्रुतिवाक्य भी घड़े को कपड़ा नहीं बनी /सकते ।* शंकराचार्ये 
ने भी कहा है--शा स्त्र का प्रामाण्य इन्द्रियों की साक्षी से अधिक श्रेष्ठ 
है, तथापि उन क्षेत्रों में जो प्रत्यक्ष के विषय हैं, वह अनुपयुक्त है।* 
उनका यह भी कहना है कि सेकड़ों श्रुतिवाक्य भी अग्नि को ठण्डा 


१. ध्मजिज्ञासमानानां प्रसाणं परम श्र्‌ तिः ।--मनु ० २।१३ 
२. श्र त्यनुसारिण्यः स्मृतयः प्रमाणम्‌ ।-- शां० भा० २।१।१ 
३. वबिरोधे त्वनपेक्ष्यं स्थादसति ह्यनुमानम्‌ ।--मीम[ंसा २।३॥।३ 
और भी देखें--श्रुतिस्मृतिविरोधे तु श्रुतिरिव गरोयसी (--जाबा लस्मृति 
श्रुत्या सह विरोधे तु बाध्यते विषयं बिना ।--भविष्य पुराण 
पुराणस्योपजीव्यश्च वेद एव न चापर: । 
तद्विरोधे कथ्थं मान तत्तत्र च भविष्यति ॥--मध्वाचार्य 
४. तात्पयंवती श्रुति: प्रत्यक्षाद्‌ बलवती न श्रुतिमात्रम्‌ ।--सिद्धान्तलेशसं ग्रह 
: नद्यागमाः सहंस्रमषि घट पटयितुं ईष्टे ।--भामती-प्रस्तावना 
: प्रत्यक्षादिप्रमाणानुपलब्धेहि विषये श्रुतेः प्रामाण्य॑ न प्रत्यक्षादि विषये । 
ऊयगीता (१५।६६) शां० भा० 


म 
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नहीं कर सकते ।* इन उदाहरणों से ऐसा प्रतीत होता है कि शंकर, 
वाचस्पति मिश्र आदि को श्रृति में प्रत्यक्ष के विरुद्ध अभिलिख होने की 
आशंका है । शंकर ने तो यहाँ तक लिख डाला कि शास्त्र आदि सब 
अविद्यावत्‌ हैं, किन्तु वही शंकराचार्य अपने सिद्धान्तों की पुष्टि में 
शास्त्रों से उद्धत प्रमाणों की भरमार करते हैं। ऐसी अ्रवस्था में उनका 
शास्त्र को मिथ्या अथवा अविद्यावत्‌ बताना सर्वथा असंगत हो जाता 
है। मानवीय रचना होने से श्रन्य शास्त्रों की प्रामाणिकता में अथवा 
उनके प्रत्यक्ष अनुभव के अनुकल होने में श्राशंका हो सकती है, किन्तु 
सृष्टि तथा वेद दोनों के एक ही सत्ता के कार्य होने से उनके परस्पर- 
विरोधी होने का प्रश्न ही नहीं उठता । 

परमात्मा की एक संज्ञा 'कवि' है (यजु० ४०।८) । उस कवि के दो 
काव्य हैं--एक शब्दरूप जिसे वेदचतुष्टय कहते हैं श्नौर दूसरा अर्थरूप 
जिसे जगत्‌ कहते हैं । एक ही काव्य के दो पृष्ठ हैं--एक पर पद अंकित 
हैं, दूसरे पर पदार्थ । पहला “न ममार न जीय॑ति' (अ्र० १०।८।३२) 
अजर, अमर है, जबकि दूसरा नित्य परिवत्तंनशील । वेद ब्रह्म का 
सिद्धान्त-ज्ञान (70००५) है*और'सृष्टि उसकी प्रायोगिक (?78०॥०४।) 
रचना है, विश्व की नामरूपात्मक उभयविध रचना का एकमात्र कर्त्ता 
परब्रह्म है। नाम शब्द है जो ऋग्वेदादिरूप है और रूप जगदात्मक 
रचना है । अ्रत: ब्रह्म के बनाये जगत्‌ ग्रोर..उसी से प्रादुर्भूत वेद में पूर्ण 
सामंजस्य है। 'शास्त्रयोनित्वात्‌' (वेदान्त दर्शत १।१।३) सूत्र का भाष्य 
करते हुए, बृहदारण्यक० (२।४।१० ) के आधार पर, वेद के ब्रह्म- 
निःश्वसित होने की घोषणा करते हुए शंकराचार्य कहते हैं कि-- 
“ऋग्वेदादि अ्रनेक विद्याओ्रों से युक्त हैं, सूय के समान सब विद्यात्रों के 
प्रकाशक हैं। उनका बनानेवाला सर्केज्ञत्वादि ग्रुणों से युक्त ब्रह्म है, 
क्योंकि सर्वज्ञ ब्रह्म से भिन्‍न कोई सर्वंग्रुणयुक्त वेदों को बना सके--ऐसा 
सम्भव नहीं ।* अ्रपौरुषेय होने से वेद ईश्वरीय ज्ञान की शब्दमयी 
१. गीता व ज्ञां० भा० ३।२।२१ 
२. प्रविद्यावद्‌ विषयाण्पेव प्रत्यक्षादीनि प्रमाणानि शास्त्राणि च ।--१।१।१ 
३. ऋग्वेदादेः शास्त्रस्यानेकविद्यास्थानोपब्‌ हितस्य प्रदीपबत्‌ सर्वार्थावद्योतिनः 

सर्वज्ञकल्पस्य योनिः कारण ब्रह्म / न हीदशस्य शास्त्रस्यग्वेंदादिलक्षणस्य 

सर्वज्ञगुणान्वितस्य सर्वज्ञादन्यतः सम्भवो5स्ति +--शां ० भा० ११।३ 
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ग्रभिव्यक्ति है।' उसमें भ्रान्ति के लिए कोई स्थान नहीं । किन्तु 
शंकरादि चतुर्वेद संहिताओं से अ्रतिरिक्त अन्य सैकड़ों ग्रन्थों को भी श्रुति 
के नाम से अभिहित करते हैं । वे सब मनुष्यक्वत हैं, अतएव उनमें ऐसे 
ग्रज्ञान का मिश्रण सम्भव है जो प्रत्यक्ष अनुभव का विरोधी हो । इस 
विषय में सायणाचार्य ने तेत्तिरीय संहिता भाष्य के उपोद्घात में लिखा 
है कि जो “प्रत्यक्ष अथवा अनुमान से नहीं जाना जाता बह वेदों से 
जान लिया जाता है । यही वेद का वेदत्व है।””* 
यदि संसार यथार्थ न हो तो उसका ज्ञान भी न हो, क्‍योंकि ज्ञेय 
का श्रभाव होने पर ज्ञान का विषय न रहने से ज्ञान किसका होगा ? 
न ज्ञेयनिरपेक्ष ज्ञानम्‌ !॥६४॥। 
ज्ञेय के बिना ज्ञान नहीं होता । 
ज्ञाता का ज्ञान ज्ञेय केलऔश्वित होता है। इसलिए ज्ञेय की अपेक्षा 
से वह बदलता रहता है। ताजमहल को देखते समय ताजमहल-विषयक 
ज्ञान होता है और समुद्र को देखतें सम्रय समुद्र-विषयक ज्ञान । ज्ञाता 
तथा ज्ञेय के बिना ज्ञान उपपनन्‍्न नहीं «हीता । स्वप्नावस्था में प्रमेय 
पदार्थ स्वयं प्रत्यक्ष त रहकर संस्का ररूप-में "विद्यमान रहते हैं। प्रगाढ़ 
निद्रा से जागने पर जब कोई यह कहता है कि»“भुभे चेतना नहीं रही' 
तो इसका तात्पय यही होता है कि निद्राकाल में प्रमेय पदार्थों का 
ग्रभाव था । प्रगाढ़ निद्रा में आत्मा अपनी आ्रान्तरिक स्वतः:चेतना के 
अन्दर ज्ञान के साथ रहता है किन्तु उस समय काम नहीं कर रहा होता, 
क्योंकि बिना प्रमेय पदार्थ के सम्बन्ध के ज्ञान सम्भव नहीं होता। 
उसका यह कहना कि 'मैं बहुत अच्छी तरह सोया' सिद्ध करता है कि 
प्रमाता (ज्ञाता) उस समय भी विद्यमान था। जिनका निषेध किया 
जाता है, वे ज्ञान के विषय (प्रमेय पदार्थ ) हैं। चेतन्य का स्वरूप यह 
निर्देश करता है कि ज्ञाता श्रात्मा भी है और उससे भिन्‍न प्रमेय पदार्थ 
भी हैं ।* 
वस्तुतः ज्ञान के कर्त्ता आत्मा तथा ज्ञेय (प्रमेय पदार्थ ) के बिना 
ज्ञान के विषय में कुछ भी कहना निरथेंक है। निर्विषयक ज्ञान अ्रचिन्त्य 
१. तुलना करें--ईश्वर का चित्‌ ही विश्व की विवेकपूर्ण रचना है ।--प्लटो 
२. प्रत्यक्षेणानुमित्या वा यस्तूपायो न बुध्यते । 


एतं विदन्ति वेदेन तस्मात्‌ वेदस्य बेदता ॥ 
२. न निविषये काचित्‌ संवित्‌ श्रस्ति ।--रामानुज 
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पदार्थ है, इसलिए उसका उदाहरण मिलना असम्भव है। गीता में 
कर्मंचोदना तथा कर्मसंग्रह का विवेचन करते हुए.कहा है--“कर्मंचोदना 
तीन प्रकार की है--ज्ञान, ज्ञेग और ज्ञाता तथा, कर्मसंग्रह भी तीन 
प्रकार का है--करण, कर्म और कर्त्ता ।!” कमंचोदना शब्द से मान- 
सिक अथवा अन्त:करण की क्रिया का बोध होता है और कमंसंग्रह से 
उसी मानसिक क्रिया के जोड़ की बाह्यक्रियाओं का बोध होता है। 
इन्द्रियों के द्वारा कोई कर्म होने से पूर्व मन से उसका निश्चय करना 
होता है । इस मानसिक विचार को “कमंचोदना' ग्रर्थात्‌ कर्म करने की 
प्राथमिक प्रेरणा कहते हैं। यह स्वभावतः ज्ञान, ज्ञेय और ज्ञौसा के रूप 
में तीन प्रकार की होती है । जसे प्रत्यक्ष घड़ा बनाने से पूर्व. कुम्हार 
(ज्ञाता )- अपने मन में निश्चय करता है कि मुझे अ्रमुक बात (ज्ञेय) 
करनी है और वह अमुक रीति से (ज्ञान) होगी। यह क्रिया 'कर्मे- 
वोदना' हुई। इस प्रकार मन का निश्चय हो जाने पर वह कुम्हार 
(कर्त्ता) मिट्टी, चाक आँदि#साधन (करण) जुटाकर प्रत्यक्ष घड़ा 
(कर्म) तैयार करता है । यह. कमंसंग्रह है । 
इस प्रकार ज्ञाता के अस्तित्व में ज्ञेय का अस्तित्व अन्तहित है। 
यदि प्रमेय पदार्थ नहीं है तो प्रमातालनिरर्थक हो जाता है। यदि सब 
मिथ्या है तो उसे दिखानेवाला मन और देखनेवाली आँखें भी मिथ्या 
हैं। और, यदि देखनेवाला ब्रह्म है (क्योंकि अ्द्वेतमत में वही एकमात्र 
यथार्थ सत्ता है) तो उसका भी स्वरूप नष्ट हो जाता है। ब्रह्म 'सर्वज्ञ' 
कहाता है । किन्तु यदि सर्व मिथ्या है तो उस सर्व --मिथ्या को जानने 
से उसकी सर्वज्ञता भी मिथ्या है । यदि जगत्‌ मिथ्या है और ब्रह्म उसे 
उत्पन्न करता, धारण करता तथा विलय करता है, तो निश्चय ही वह 
मिथ्या को बनाता, मिथ्या को धारण करता और मिथ्या को विलय 
करता है। ऐसा ब्रह्म खेल-खेल में फरूठमुठ के घर बनाने-बिगाड़नेवाले 
बालकों जैसा श्रथवा हाथ की सफ़ाई दिखाकर मनोरंजन करके पैसा 
बटोरनेवाले मदारी जंसा सिद्ध होता है । 
यह संसार यथार्थ है । यदि हम पदार्थों के मध्य भेद स्वीकार नहीं 
करते तो हम विचारों में परस्पर-भेद की व्याख्या भी नहीं कर सकते । 
हमारा ज्ञान हमें बताता है कि भेद विद्यमान है। हम उसे केवल 


१, ज्ञानं ज्ञेयं परिज्ञाता त्रिविधा क्ंंचोदना । 
करणं कर्म कर्तेति जतिबिधः क्मंसंग्रह:ः ॥--गीता १८।१८ 
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प्रोपचा रिक नहीं कह सकते, क्योंकि औपचारिकता भेद उत्पन्न नहीं 
कर सकती । 

यदि संसार में जो कुछ दिखाई या सुनाई देता है उसका भ्रस्तित्व 
ही नहीं है तो देखने-सुननेवाले करणों का होना व्यर्थ है । निश्चय ही-- 

इन्द्रियार्थंथ्यं विषयविशेषपरिच्छेदार्थत्वात्‌ ॥६५॥ 

विषयविशेष से सम्बन्ध होने में इन्द्रियों की सार्थकता है । 

जशञानप्राप्ति में साधनरूप ज्ञानेन्द्रियों के श्रस्तित्व से ज्ञेय पदार्थों की 
ग्रनिवायंता स्वत: सिद्ध है । यदि प्रमेय पदार्थों की कोई सत्ता नहीं है 
तो उन्हें देखने-सुनने ग्रादि के निमित्त इन्द्रियों की क्या आ्रावश्यकता 
है ? रज्जु को सर्परूप में दिख्लाने के समान पदे-पदे हमें धोखा देने के 
लिए आँखें दी गई हों, जिन शब्दों का अस्तित्व नहीं है उन्हें सुन-सुन- 
कर हमें बहकाने के लिए काने दिये गये हों--प्राणिमात्र के हितंषी, 
दयालु तथा न्यायकारी परमैश्वरु से ऐसी श्राशा नहीं की जा सकती ! 
यदि दृश्यमान जगत्‌ में किसी पदार्थ की यथार्थ सत्ता है तो इसमें सौ 
वर्ष तक जीने और मभिथ्या पदार्थों की देखते-सुनते रहने की प्रार्थना 
क्यों की जाए और क्‍यों इन इन्द्रियों में रोंग. होने पर इनके उपचार 
के लिए प्रयत्न किया जाए ? अन्धे व्यक्ति को,किस बात का दुःख होना 
चाहिए ? जो यथार्थ में नहीं है उसे देखकर-हीं क्या करना था ? 
परन्तु अपने अनुभव से हम जानते हैं कि पीलिया हो जाने पर हमारी 
आँखें सब पीला-ही-पीला देखती हैं । हम यथार्थ में और मिथ्या में भेद 
स्वीकार करते हैं। इसीलिए आआ्राँखों की चिकित्सा में प्रवृत्त होते हैं 
जिससे प्रत्येक वस्तु अपने यथार्थ रूप में दिखाई दे। भ्रयथार्थ तो संब 
समान है । 

ग्रद्वेत मत में ग्रनुभविक जगत्‌ स्वप्न में देखे-सुने के समान मिथ्या 
है । इस मान्यता को सूत्रवद्ध कर पूर्व पक्ष के रूप में प्रस्तुत किया है-- 

स्वप्नवृत्तवज्जाग्रद्दृश्यानां वेतथ्यम्‌ ॥६६॥ 

स्वप्न के वृत्त की भाँति जाग्रत्‌ के दृश्य अ्रयथार्थ हैं । 

स्वप्नावस्था के दृश्य स्वथा स्पष्ट होते हैं। जिस समय हम स्वप्न 
देख रहे होते हैं उस समय वे उतने ही यथार्थ दीख पड़ते हैं जितने 
जाग्रत्‌ अवस्था में। उस समय हम जाग्रतू तथा स्वप्न के अनुभवों में 
तेनिक भी भेद नहीं कर पाते । डेकार्टे कहता है--“जब मैं इस विषय 
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पर गम्भी रतापूर्वक विचार करता हूँ तो मुझे एक भी लक्षण ऐसा नहीं 
मिलता जिसके द्वारा मैं निश्चितरूप से निर्णय कर सक कि क्या मैं 
जाग रहा हूँ या स्वप्न देख रहा हूँ | स्वप्नावस्था के अनुभव तथा 
जाग्रत्‌ू-अवस्था के अनुभव इतने अधिक समान हैं कि मैं पूर्णरूप से 
हैरान हो जाता हूँ और वस्तुत: मैं नहीं जानता कि मैं इस क्षण स्वप्न 
नहीं देख रहा ।' सचमुच जंसी तृप्ति जाग्रत में किये भोजन से होती है, 
ठीक वेसी ही स्वप्नदशा में किये भोजन से होती है | तथापि स्वप्नावस्था 
के अनुभवों को सभी मिथ्या मानते हैं । इसी प्रकार चर।चर जगत्‌ के 
नानाविध पदार्थ, इन्द्रियों द्वारा प्रत्यक्ष होने पर भी मिथ्या हैं। वस्तुतः 
जो कुछ दिखाई देता है, वह सब अयथार्थ है। जो यथार्थ है वह दिखाई 
नहीं देता । शंकराचार्य ने गौडपदीयकारिका (२।४) पर अपने भाष्य 
में गौडपाद के तक को .इस तकेत्रम में प्रस्तुत किया है'-- 

१. जाग्रत-अवस्थों में.देखे गये पदार्थे यथार्थ नहीं हैं--यह प्रतिज्ञा 
है। 

२. हेतु यह है कि वे देखें गये हैं । 

३. जैसे स्वप्न में देखे गये पंद्यर्थ--यह दुष्टान्त है । 

४. जिस प्रकार स्वप्न में देखे गयें पदार्थ यथार्थ नहीं होते, बसे ही 
दृश्यमानता का गुण जाग्रत्‌-अवस्था-से सम्बन्ध रखता है--यह 
हेतु का उपयोग (हेतृपनय ) है । 

५. इसलिए जाग्रत में देखे गये पदार्थ ग्रयथार्थ हैं--यह निष्कर्ष 
(निगमन) है । 

गौडपाद का कहना है कि कया स्वप्न में और क्या जाग्रत्‌-अवस्था 

में, जो भी पदार्थ ज्ञान में आते हैं, वे सब अयथार्थ हैं।* गौडपादाचाय 
१. जला ] ०णार्तश त6 ग्राशांथ ९थार्टाए॥9, ॥00 70 #0 8 आं!?९ 
लाशाइढाथांडांंए 09 96क॥8$ 00 शांगी व एब्या ढशाशिो।ए त6७ाा॥ाि।ि]र 

जरीढाालश' 4 थग ताल्शयाधए, ॥76 ए४४00$ 00 8 00/68॥ ध॥0 [6 

69०९7०४५ 0 गरए ए््यताए ४४९ ९ 50 परएला ॥॥॥6 पा्व था 

००7फाशंलप एप्य्य०्त थात ] 60 ॥0 ॥९७॥ए 0 ताक | श्ा।]0[ 

काध्याएर 2 [85 70णाशां,.. +-+968०870० : ॥४९१॥(४(४0०॥३$, 7? ! 
२. जाग्रव्दृश्यानां भावानां वेतथ्यमिति प्रतिज्ञा। दृश्यत्वादिति हेतुः। स्वप्न- 
दृश्यभाववदिति दुष्टान्तः। यथा तत्न स्वप्ने दश्यानां भावानां बंतथ्यं तथा 
जागरिते5पि दुश्यत्वमविशिष्टमिति हेतृपनयः। तस्माज्जागरिते5ुपि वेतथ्यं 
स्मृतमिति निगमनस्‌ (--गोडपादीय कारिका (२ ।४) पर शां० भा० 
३. यथा तन्न तथा स्वप्न संवृतत्वेन भिद्यते ।---कारिका २।४ 
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ततीयो5घ्याय: ३७७ 


बलपूर्वक कहते हैं कि बुद्धिमान्‌ लोग स्वप्न और जाग्रत-अरवस्थाओं को 
एक ही बताते हैं, भेदों के सादृश्य के कारण ।' हमारा जीवन जाग्रतू- 
ग्रवस्था का स्वप्न है (२।३१)। उत्पत्ति और विनाश केवल प्रती तिमात्र 
हैं। यथार्थ में न कुछ उत्पन्न होता और न विनष्ट होता है (२३२) । 
पदार्थे के रूप में जो कुछ प्रस्तुत होता है वह सब अयथार्थ है। यथार्थ 
सत्ता प्रतीतिरूप जगत्‌ से अतीन्‍न्द्रिय है। संसार का अस्तित्व केवल 
मनुष्य के मन में है। समस्त प्रकार का परिवत्तंन और गति, समस्त 
उत्पत्ति और विकास, समस्त विज्ञान और कल्पना केवल स्वप्नरूप और 
छायामात्र ही ठहरते हैं । 

जगत्‌ को स्वप्नवत्‌ सिद्ध करने के लिए प्रस्तुत हेत्वाभास का 
प्रत्याख्यान करते हुए अगले सूत्र के द्वारा जाग्रत्‌ तथा स्वप्न के अन्तर 
को स्पष्ट किया है । 


न स्वप्नजाग रितयोवव धर्म्यात्‌ ॥॥ ६७॥। 
स्वप्न और जाग्रत्‌ के प्रत्ययों में वेधम्यं होने से जाग्रत्‌ के प्रत्यय 
स्वप्नवत्‌ अ्रतथ्य नहीं । 
साधारणतया शरीरयुक्त ग्रात्मा की“लीन अवस्थाएँ हैं--जाग्रत, 
स्वप्न तथा सुषुप्ति । जिस अवस्था में मन तथा इन्द्रियों के द्वारा आत्मा 
का गर्थों से सम्पक॑ रहता है उसे जाग्रत-अ्वस्था कहते हैं। स्वप्न में 
ग्रात्मा का मन से सम्पर्क रहता है। जो संस्कार जाग्रत्‌ दशा में इन्द्रियों 
द्वारा मन पर पड़ते हैं, वही निद्राकाल में उठ खड़े होते हैं । इसी का 
नाम स्वप्न है। स्वप्न और जाग्रत्‌ का द्र॒ष्टा तो एक ही आत्मा है। 
ब॒हदारण्यकोपनिषद्‌ में बताया है कि जसे यह आत्मा जाग्रत से स्वप्न 
में और स्वप्न से सुषप्ति में जाता है, जागने के लिए फिर वापस आ 
जाता है,' अर्थात्‌ सुषुष्ति से स्वप्न में और स्वप्न से जाग्रत्‌ में आरा जाता 
है। इस प्रकार सोने से पहले और जागने के बाद वही आत्मा रहता 
है। झ्रात्मानुसरण की चेतना सिद्ध करती है कि जो आत्मा सोई थी 
वही ज़ागी है। यदि सुषृप्ति से आत्मा के नेरन्तय में प्रन्तर श्राता और 
इस कारण कोई व्यक्ति सोने से पूर्व 'क' होता और जागने पर 'ख 
होता तो कर्मों की व्यवस्था नहीं वनी रह सकती थी । वस्तुत: उस 
१. स्वप्नजागरितस्थाने हां कमाहुमंनीषिण: । 


भेदानां हि समत्वेन प्रसिद्धेनव हेतुना॥-कारिका २।५ 
२. पुनः प्रतिन्यायं प्रतियोन्याव्रवति ।--बृहद्‌ ४॥२।१६ 
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ई७८ तत्त्यमसि 


अवस्था में स्मृति तथा प्रत्यभिज्ञा न रहने से हर प्रातःकाल एक नये 
जीवन का सूत्रपात होता । 

जाग्रत्‌-अवस्था में ज्ञान प्राप्त करनेवाली समूची यन्त्रयोजना कार्य 
करती रहती है और हम पदार्थों का ज्ञान मन तथा इन्द्रियों के द्वारा 
प्राप्त करते रहते हैं । स्वप्नावस्था में समस्त इन्द्रियाँ विश्राम करती 
हैं श्रौर केवल मन सक्रिय रहता है । जाग्रत्‌ में उपलब्ध ज्ञान का विषय 
-प्रमेय पदार्थ सम्मुख उपस्थित रहता है, इसलिए वह अनुभवरूप 
है। स्वप्न में विषय--पदार्थ की विद्यमानता श्रपेक्षित नहीं होती, 
इसलिए वह स्मृतिरूप है। इस प्रकार उपलब्धि तथा स्मृति का भेद 
स्पष्ट है। स्वप्न तभी तक यथार्थ है जबतक यथार्थ है जबतक हम 
स्वप्न देखते हैं, क्योंकि स्वप्नावस्था में देखे पदार्थों और उनकी प्रतीति 
की जागने पर बाधा हो जाती है, जबकि जाग्रत्‌ में होनेवाली प्रतीति 
और पदार्थों की बाधा-तहीं देखी जाती ।* स्वप्न में अन्यथा प्रतीति 
यही है कि स्मृति को उपलब्धि समझ लिया जाता है । पदार्थों के देश, 
काल व दशा में भी कुछ“ हेरं-फेर हो जाता है। इस अन्यथाभाव से 
पदार्थ-मात्र को असत्‌ नहीं माना जा सकता । 

यदि सम्पूर्ण ज्ञान प्रतीतिमांत्र है; अर्थात्‌ रस्सी का रस्सी के रूप 
में भी ज्ञान उतन। ही निराधार एवं मिथ्या है जितना रस्सी को साँप के 
रूप में जानने का ज्ञान, तो फ़िर यथार्थ और मिथ्या ज्ञान में क्या अन्तर 
रह जाता है ? यदि स्वप्न में देखे सूर्य की भाँति जाग्रत्‌ का सूर्य भी 
केवल भासता, वास्तव में न होता, तो फिर प्रकाश तथा अन्धकार की 
कल्पना भी सम्भव न होती | गौडपाद का कहना है कि यदि हम 
जाग्रत और स्वप्न के प्रत्ययों को बाह्य पदार्थों की अपेक्षा से' देखना 
छोड़ दें तो दोनों सत्य हैं। परन्तु उनकी सत्यता को बाह्य पदार्थों की 
अपेक्षा से देखें तो दोनों ग्रसत्य सिद्ध होंगे। पर इस “यदि” पर बहुत 
बड़ा प्रश्नचिह्न है। प्रत्यक्ष का अपलाप कैसे किया जा सकता है ? 
स्वप्न में अग्नि का स्पर्श होने से हाथ जल गया था। जागने पर वह 
जलना मिथ्या सिद्ध हुआ । तो क्या इस तक के आधार पर कोई 
जाग्रत्‌ में अग्नि में हाथ डाल देगा, यह सोचकर कि जैसे स्वप्न में नहीं 
१. बाध्यते हि स्वप्नोपलब्धं वस्तु प्रतिबुद्धस्थ। नंवं जागरितोपलब्धं वस्तु 

स्तम्भादिक कस्याड्चिदप्यवस्थायां बाध्यते । शां० भा० २।२।२६ 

स्वप्नप्रत्ययो बाधितो जांग्रत्‌ प्रत्यपश्चाबाधितः ।--भामती 


[0|05://९.॥९/9॥5॥॥/7/3/7% 
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जला था बैसे ही जाग्रत्‌ में भी नहीं जलेगा ? तथ्यों को भ्रनदेखा कंसे 
किया जा सकता है ? स्वप्न में अनुभव हुआ कि कोई मुझे पुकार रहा 
है । हड़बड़ाकर उठ बेठा। द्वार खोलकर देखा तो वहाँ कोई न मिला । 
जाग्रत में ऐसा होने पर प्राय: पुकारनेवाला मिल जाता है। तब गौड- 
पाद व डेकार्टे का यह कथन कि जाग्रत्‌ और स्वप्न के श्रनुभव समान 
होते हैं, केसे संगत हो सकता है ? 
जब स्वप्न के प्रत्ययों का निर्माण जाग्रत॒ के प्रत्ययों की वासना या 
स्मति से होता है तो जाग्रत के प्रत्यय मुख्य हैं, स्वप्त के गौण। इसलिए 
स्वप्न के प्रत्ययों की परीक्षा जाग्रत्‌ की तराज से तौलकर करनी 
चाहिए, न कि जाग्रत के प्रत्ययों की स्वप्न की तराज से । जाग्रत्‌-श्रवस्था 
का वेतथ्य विवादास्पद हो सकता है, किन्तु स्वप्न का वेतथ्य तो स्वे- 
मान्य है। फिर जाग्रत में स्वप्न की तराजू्‌ से (जो निश्चितरूप से 
मिथ्या है) तोलना कहाँ की बुद्धिमता है? जाग्रत्‌ तथा स्वप्न के 
प्रत्ययों में अन्तर न देखनेवाले दो्शनिकों की भर्त्स्ना करते हुए भास्कर 
ने लिखा है--“जो जाग्रत में प्रत्यक्ष-प्रदार्थों को स्वप्न में प्रतीत होने- 
वाले पदार्थों के समान मिथ्या मानते हैं। वे ब्रह्मसूत्र (३।२।३ ) के यथार्थ 
को न समभकर लोगों को घोखा देते हैं । 
गौडपाद के समान शंकर स्वप्न तथा जांग्रतू-के प्रत्ययों को एक- 
जैसा नहीं मानते । ब्रह्मसूत्र (३।२।३) के भाष्य में उन्होंने इसी मत 
का प्रतिपादन किया है। परन्तु गौडपाद की कारिका (२।४) का 
भाष्य करते समय, गुरुभक्ति के अतिरेक के कारण, वह बहक गये और 
गौडपाद की लहर में बहकर एक बार फिर वदतोव्याघात के दोषी हो 
गए । यहाँ पर शंकर कह सकते हैं कि कारिका में परमार्थ का उल्लेख 
है, जबकि ब्रह्मसूत्र में बौद्धों क। खण्डन करने के लिए हमने व्यवहार का 
मण्डन आवश्यक समभा, परन्तु व्यवहार-दशा में तो बौद्ध भी सब-कुछ 
सत्य मानते हैं । वे भी पदार्थों की पारमा्थिक सत्यता का ही प्रत्याख्यान 
करत॑ हैं। शंकर ने ग्रपनी कल्पना में संशोधन करके उसे विश्वसनी थता 
प्रदान करते हए लिखा कि जेंसे स्वप्न के अनुभव स्वप्न में सत्य होते 
हुए भी जाग्रत में बाधित हो जाते हैं, वंसे ही जाग्रत्‌ के प्रत्यय ब्रह्मानुभव 
से बाधित हो जाते हैं। इसलिए स्वप्न के प्रत्ययों को भाँति जाग्रत के 


१. ये पुनर्जागरितावस्थायामपि मायामात्रभिति आरधोषयन्ति ते सूत्रकाराभिप्राय॑ 
नाशयन्तः श्रोजियजनं मोहयन्ति ।--वे ० द० (३।२।३) भास्करभाष्य 
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३६० तत्त्वमास 


प्रत्यय भी मिथ्या हैं। स्वप्न-प्रत्ययों के जाग्रत्‌ में बाधित हो जाने से 
उनके अ्तथ्य होने की बात को तो सभी स्वीकार करते हैं, परन्तु 
प्रत्यक्षादि समस्त प्रमाणों से सब प्रकार से परीक्षित जाग्रत के प्रत्ययों 
का बाध कंसे हो सकता है ? रज्जु में सपे का बाध तो हो जाएगा 
पर रज्जु का बाध केसे सम्भव होगा ? स्वप्न-प्रत्यय वात-पित्त-कफ़ 
आदि दोषों के कारण उत्पन्न होते हैं श्नौर ज|ग्रत्‌ के प्रत्ययों की स्मृति, 
वासना आदि से उनकी व्याख्या हो जाती है। जाग्रत्‌ के प्रत्ययों के 
लिए ऐसा कोई कारण नहीं मिलेगा । बौद्ध लोग कहते हैं कि यदि 
जाग्रत के प्रत्ययों का बाध सम्भव है तो ब्रह्मानुभव का बाध भी सम्भव 
है। यदि कहो कि ब्रह्म तो प्रकाशस्वरूप है, प्रकाश का बाध नहीं हो 
सकता, तो जाग्रत्‌ के प्रत्यय भी प्रत्यक्ष होने से प्रकाश के समान हैं, 
इसलिए उनका भी ब्राध नहीं होना चाहिए। प्रत्यक्ष कि प्रमाणम्‌ ? 
यह तो शंकर भी मानते <हैं कि जो प्रत्यक्षादि प्रमाणों से सिद्ध हो, वह 
सम्भव है और जो किसी प्रमाण से सम्भव न हो, वह असम्भव है।'* 

संसार में पदार्थों का बनते-बिगंड़ते रहना प्रत्यक्ष है। संयोगजन्य 
होने से सृष्टि का बनना और समय पर विलय होना निदिचित है । 
इसलिए यह कहना कि उत्पत्ति तथा विनाश केवल प्रतीतिमात्र हैं, 
युक्तियुक्त नहीं है। फिर, जिस ब्रह्म को जानने के लिए बादरायण 
वेदान्तदर्शन की रचना में प्रवृत्त हुए उसका परिचय उन्होंने यही कहकर 
कराया कि वह ब्रह्म सृष्टि को उत्पन्न करनेवाला, धारण करनेवाला तथा 
विलय करनेवाला है । समस्त शास्त्रों में ब्रह्म के इसी रूप की व्याख्या 
है। अनेक शास्त्रों का तो प्रकृत विषय ही सृष्टि की रचना आ्रादि की 
व्याख्या करना है । प्रतीति तो हो जाती है, उसकी सिद्धि के लिए किसी 
योजनाबद्ध प्रक्रिया की श्रपेक्षा नहीं होनी चाहिए। पर सृष्टि में तो 
सवंत्र व्यवस्था दीख पड़ती है। इसलिए उसे सववंथा अ्रसत, मिथ्या 
अथवा प्रतीतिमात्र कैसे माना जा सकता है ? 

यदि यह मान लिंया जाए कि जाग्रत के समस्त प्रत्यय स्वप्न के समान 
मिथ्या हैं तो जीना अ्रसम्भव हो जाए। यदि दिन में देखा मकान भी 
स्वप्न में देखे मकान की भाँति मिथ्या हो तो कौन उसे पाँच लाख रुपये 
व्यय करके लेनें को तैयार होगा ? यदि सब मिथ्या हो तो कौन किसके 


१. यद्धि प्रत्यक्षादीनामन्यतमेन प्रमाणेनोपलम्यते तत्सम्भवति। यत्त न केन- 
चिदपि प्रमाणेनोपलम्यते तन्‍न सम्भवति ।--शां० भा० २।२।२८ 
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लिए भोजन बनाएगा ? इसलिए, जब शंकर जाग्रत्‌ तथा स्वप्न के 
प्रत्ययों में भेद करते हैं तो दृश्यमान जगत्‌ स्वप्नरूप नहीं रह जाता । 

जाग्रत्‌ के प्रत्यय स्वप्न के प्रत्ययों के समान नहीं होते, इसके लिए 
कुछ अन्य हेतु प्रस्तुत करते हैं-- 

सदा सर्वत्रासस्भवात्‌ ॥६७॥ 

सदा और सर्वत्र सम्भव न होने से [जाग्रत्‌ और स्वप्न के प्रत्यय 
समान नहीं होते | । 

जाग्रत्‌ तथा स्वप्न-अवस्थाएँ अपने-अपने स्थान पर दोनों यथार्थ 
हैं, परन्तु जहाँ जाग्रत्‌-अवस्था के अनुभूत पदार्थ सबके एक-जसे होते 
हैं, वहाँ स्वप्नावस्था के अनुभव सबके भिन्‍न-भिन्‍न होते हैं । दो व्यक्ति 
एक समय में एक घटना को देखते हैं। यदि दोनों को यही घटना 
स्मृतिरूप में स्वप्न में दीख पड़े तो यह आवश्यक नहीं कि दोनों के 
स्वप्नावस्था के प्रत्यय एक-जैसे हों । इसी लिए कहा जाता है कि-“जहाँ 
जाग्रत्‌-अवस्था में अनुभूत यथार्थ हम सबके एक-समान हैं, वहाँ स्वप्ना- 
वस्था में जाने गये पदार्थ केवल स्ब॑प्नद्रष्टा की निजी संम्पत्ति हैं ।' 
यदि स्वप्न में मुझे साँप उड़ते दिखाई पड़ें तो यह आ्रावश्यक नहीं कि 
मेरे आस-पास सोनेवाले लोगों को भी ऐसी प्रतीति हो । इसी का नाम 
अआ्रान्ति है और इसका बाघ होता है । इसी८्बाघध के कारण स्वप्नप्रत्यय 
मिथ्या और बाघ न होने के कारण जाग्रत्‌ के श्रत्यय सत्य सिद्ध होते 
हैं। गौडपाद भी सिद्धान्ततः स्वीकार करते हैं कि जाग्रत्‌-भ्रवस्था के 
प्रत्ययों में समानता होती है जबकि स्वप्नावस्था के प्रत्यय सबके भिन्‍न 
होते हैं (कारिका २।१४) । फिर भी उनका यह कहना है कि, क्‍या 
स्वप्त में और कया जाग्रत्‌ में, जो भी पदार्थ ज्ञान में आते हैं, वे सब 
प्रयथार्थ हैं (कारिका २।४) यह वदतोव्याघात नहीं तो क्या है ? 

पास्कल कहता है कि “यदि किसी कारीगर को यह विश्वास हो 
जाए कि वह हर रात्रि को निश्चित रूप से पूरे बारह घण्टे यह स्वप्न 
देखेगा कि वह राजा है तो मेरा विश्वास है कि वह भी उसी राजा के 
समान सुखी होगा जो हर रात बारह घण्टे तक यह स्वप्न देखता है कि 


१. वृुफ़6 60००5 ०0 ज्रभंता8 ७एशांशा५6 बार ९णायतणा (005 थी, एप 
05९ ० ताल्थाया।३ धार ॥6 छांए॥० 90फएशथाओ एण हर तटल्थारला- 
-रि80॥8४7५शात्रा 
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वह कारीगर है ।' इस पर टिप्पणी करते हुए राधाकृष्णन ने लिखा 
है कि पास्कल का यह कथन ठीक है कि यदि हर रात एक ही स्वप्न 
दिखाई दे तो हम उसमें ठीक उसी प्रकार लिप्त हो जाएँगे जैसे उन 
वस्तुओं में होते हैं जिन्हें हम प्रतिदिन देखते हैं ।' पास्कल और राधा- 
कृष्णन ने जो कुछ कहा है वह 'यदि' लगाकर कहा है। इस 'यदि' पर 
सदा प्रश्नसूचक चिह्न रहेगा | सदा एक-सा स्वप्न आ ही नहीं सकता। 
न कोई कारीगर हर रात को बारह घण्ट राजा होने का स्वप्न देखता 
है, न कोई राजा कारीगर होने का। मन भी सदा निद्रालग्न नहीं 
रहता, न सदा भ्रान्ति रहती है और जिस भ्रान्ति का बाध न हो तो 
वह अ्रान्ति नहीं रहती । इसलिए “यदि” लगाकर जो कुछ कहा गया 
है, वह कभी होनेवाला नहीं है। यदि सदा एक-सा होगा तो स्पष्ट है 
कि इसका कभी बाध नहीं होगा और बाघ नहीं होगा तो वह स्वप्न 
नहीं रहेगा । इस प्रकार जो प्रत्यय सबको सदा एक-जसा होगा, वह 
निवचय ही जाग्रत का प्रत्यय होगा, स्वप्न का नहीं । 

आद्यन्तयोव्येंभिचारात्‌ ॥॥६६।॥। 

ग्रादि और अन्त में परिवत्तेन (अन्तर) हो जाने से [जाग्रत और 
स्वप्न के प्रत्यय समान नहीं हो सकते. । 

जाग्रत में प्रत्यय ही नहीं, अपितु>पैदार्थ की वास्तविक सत्ता का 
भाव भी रहता है। 'मैं वक्ष देख रहा हँ--इसका केवल यही भ्रथ्थ नहीं 
है कि मेरे मन में वृक्ष का ज्ञान है, अ्रपितु सामने प्रस्तुत वृक्ष के होने 
का भी ज्ञान है। यह मेरे मन की कल्पना नहीं है, इसलिए मैं वृक्ष को 
घोड़ा बनाकर उस पर सवार नहीं हो सकता । यदि द्रष्टा इन्द्रियदोष 
से पीड़ित नहीं है तो उसे जो वस्तु जेसी है सदा वेसी ही दिखाई देगी । 
स्वप्नदशा में सभी इन्द्रियाँ निष्क्रिय रहती हैं, केवल मन सक्रिय रहता 
है। ज्ञानप्राप्ति के अ्रन्य उपयुक्त साधन न होने के कारण मन केवल 


१. वा था दक्रातंबद्या जाल एशाॉशाए। (20 ॥6 ए0ए० तथा 6एटाए गांशा 
6 पि। (ए९४९८ ॥0फ्ा$ पक्ष, ॥6 ए8$ & एवा९, 4 00॥6006 80 6 
छ070 96 ]०४ 8$ ॥4079 835 3 एताए शरीस्‍0 ता6ा॥5$ ९एश०फ प्रांशा( 
६० (छ९०४९ ॥0प्रा$ 08 ॥6 [8 का। वा$0॥.- 

--798$९27 (०0060 जा 7२80॥4.. 70. शा. व, 454 

२. 78508] 45 70॥ ज्ञाथा 6 355675 (4 ॥[॥6 $६6 06थ॥ ०४॥6 
६0 05 ९एटाजह गांशा छ़6 ५070 96 ]750 85 ग्रापणा ०0०८0960 0५ [( 
35 09 06 00॥785 ४6 566 6५९८7५४०७५.---7७0. 
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कल्पना के बल पर उड़ान भरता रहता है। इसलिए स्वप्न में देखे हुए 
पदार्थ आ्रादि में कुछ, मध्य में कुछ और भ्रन्त में कुछ-का-कुछ दिखाई 
देते हैं। किसी प्रकार के तारतम्य का वहाँ प्रश्न ही नहीं उठता । अनेक 
बार स्वप्न में देखी वस्तु तत्काल बदल जाती है। श्रभी जो घोड़ा था, 
कुत्ता दीखने लगता है । आदि में जो रथ दीख पड़ता है, थोड़ी देर में 
उसका मनुष्य बन जाता है और कुछ देर के पश्चात्‌ वह मनुष्य भी 
बन्दर या वृक्ष के रूप में दिखाई देने लगता है। कलकत्ता को बम्बई और 
बम्बई को दिल्‍ली बनते देर नहीं लगती । ये सब स्थितियाँ स्पष्ट करती 
हैं कि स्वप्न में पदार्थ का वास्तविक अस्तित्व नहीं होता । वह विपयेय 
ज्ञानमात्र है । इसके विपरीत जाग्रत्‌ में पदार्थ की वास्तविक सत्ता होती 
है, वह द्रष्टा की कल्पना पर निर्भर नहीं होती । 

स्वप्नदशा में हमारे अ्रनुभव स्वंथा जाग्रत्‌ के समान प्रतीत होते 
हैं। ऐसा क्‍यों होता है ? 

जागरितप्रभववासना निर्मित त्त्वात्तत्तुत्यनि्भासत्वम्‌ ॥॥७०॥ 

जाग्रत्‌-अवस्था में जो अनुभव प्रत्यक्ष होते हैं, उनकी वासनाएँ ही 
स्वप्न का उपादान होती हैं, ग्रर्थात्‌ ज॑ग्रंत्‌-प्रत्ययों की वासनाओ्रों से ही 
स्वप्न की उत्पत्ति होती है। इसलिए 'कारंणग्रुणपूर्वंक: कार्यंगुणो दृष्ट: 
इस न्याय के अनुसार स्वप्नावस्था के प्रत्यय जाँग्रत के प्रत्ययों के समान 
प्रतीत होते हैं । भासत्व का अ्रथं है कि जाग्रत-बे: समान उनकी प्रतीति 
होती है, वास्तव में वे वसे नहीं होते । 

स्वप्न के प्रत्यय सर्वथा मिथ्या नहीं होते । तथापि जाग्रत्‌ की 
अपेक्षा वे मिथ्या होते हैं-- 


जाग्रद्विषयापेक्षं तदनृतत्वम्‌ ॥७१॥ 

जाग्रत्‌ के प्रत्ययों की अपेक्षा से स्वप्नप्रत्यय मिथ्या हैं । 

जाग्रत्‌ तथा स्वप्न दोनों के प्रत्यय अपने-अपने स्थान पर सत्य हैं। 
जाग्रत के प्रत्ययों से उत्पन्न होने एवं उनके अनुरूप होने के कारण स्वप्न 
के प्रत्ययों को सर्वंथा मिथ्या नहीं माना जा सकता । किन्तु वे तभी तक 
सत्य हैं जब तक हम स्वप्नाभिभूत हैं। जाग्रत्‌ के प्रत्ययों के समान 
उनमें स्थायित्व नहीं होता । इसी रूप में वे मिथ्या हैं । 

स्वप्नदशा में जो देखा-सुना जाता है वह सब मन द्वारा कल्पित 
होता है । इसी प्रकार जादूगर ऐसे अ्रनेक पदार्थों की सृष्टि कर दिखाते 
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हैं जिनकी कहीं सत्ता नहीं होती । श्रानुभविक जगत्‌ इसी प्रकार का 
खेल है । इस मान्यता को सूत्रबद्ध करके पूर्वपक्ष के रूप में प्रस्तुत करते 
हैं 

स्वप्नमाया दिवच्चासत्‌ रथादिसृष्टिवत्‌ ॥७२॥ 

स्वप्न तथा माया (जादू) के समान संसार अ्रसत्‌ है, रथादि की 
सृष्टि की तरह । 

स्वप्न में जो रथादि का दर्शन होता है, वह मात्र विपय॑य-च्ञान है, 
अआ्रान्ति है । इसी प्रकार जगत्‌ में दृश्यमान पदार्थों की कोई सत्ता नहीं 
है। वे स्वप्न में देखे जानेवाले पदार्थों की भाँति प्रतीतिमात्र हैं । गौड- 
पाद का कथन है कि जैसे स्वप्न, जादू, इन्द्रजाल श्रादि भिथ्या होते हैं, 
उसी प्रकार बुद्धिमान्‌ वेदान्ती सम्पूर्ण जगत्‌ को मिथ्या मानते हैं ।' 

स्वप्न के स्वरूप का निर्देश करते हुए बृहृद्‌ ० में स्पष्ट कहा है-- 
“स्वप्न में न रथ होते हैं, न रथ में जुतनेवाले घोड़े और न सड़कें; 
किन्तु वह रथ, घोड़े, सड़कें आदि सब रच लेता है। न वहाँ ग्ानन्द 
है, न मोद, न प्रमोद; किन्तुवह भ्रानन्द, मोद, प्रमोद की सृष्टि कर 
लेता है। न वहाँ तालाब होते हैं; त फीलें, न नदियाँ; किन्तु वह इन 
सबको बना डालता है । इसीलिए वह. (आ्रात्मा) कर्त्ता कहाता है ।”* 
जो कभी हाथी पर नहीं बंठा, वह अपने को हाथी पर बंठे सर करता 
देखता है। जिसने कभी पेट भरकर रोटी नहीं खाई, वह.अपने को 
मालपुए उड़ाता पाता है। स्वप्न में इन पदार्थों की रचना की जाती है, 
यह उपनिषद्‌ के उक्त सन्दर्भ में सृजते' क्रियापद का प्रयोग किये जाने 
से स्पष्ट है। स्वप्न में इन सबको सृष्टि करनेवाला जीवात्मा है, इस- 
लिए सन्दर्भ के अन्त में 'स हि कर्त्ता' कहा है। इससे प्रमाणित होता 
है कि वहाँ रथ ञ्रादि विपरीत ज्ञानमात्र नहीं हैं, अपितु जीवात्मा 
द्वारा सृष्ट पदार्थ हैं। तथापि वे मिथ्या हैं, इसका निषेध नहीं किया 


१. स्वप्नमाये यथादृष्टे गन्धर्वनंगरं यथा। 
तथा विश्वमिदं दुष्टं वेदान्तेषु विचक्षण: ॥--२।३ १ 

२. मतत्र रथा न रथयोगा न पन्थानो भवन्त्य4५ रथान्‌ रथयोगान्‌ पथः सुजते । 
न तत्रानन्दा सुदः प्रमुदो भवन्त्यथानन्दान्‌ मुदः प्रमुदः सजते। न तन्न वेशान्ताः 
पुष्करिष्यः ख्रवन्त्यों भवन्त्यथ वेशान्सान्‌ पुष्करणोीः स्रवन्तीः सूजते स हि 
कर्ता |--बृहद्‌ ० ४।३।१० 
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जा सकता । इसी प्रकार दिखाई देने पर भी जगत्‌ तथा उसके पदार्थ 
मिथ्या हैं । 

इसकी समीक्षा तथा प्रत्याख्यान अगले सूत्र में किया है । 

मायव सन्ध्ये सष्टिकॉात्स्न्येनानभिव्यक्तस्वरूपत्वात ॥॥७३॥। 

पूर्णरूप से व्यक्तस्वरूपवाला न होने से स्वप्न की सृष्टि विपरीत- 
ज्ञान अथवा भ्रान्तिमात्र है। 

सन्ध्य का अर्थ स्वप्न है, क्योंकि यह जाग्रत्‌ और सुषुष्ति के बीच 
की अवस्था है। बृहद्‌० (४।३।६) में स्पष्ट कहा है--'सन्ध्यं तृतीय 
स्वप्तस्थानम्‌ । रथ आ्रादि की सुष्टि कब होती है, इसके लिए उपनिषद्‌ 
ने कहा--स यत्र प्रस्वपिति' जब वह सोता है। देखना यह है कि क्‍या 
वहाँ जाग्रत्‌ के समात सचमुच रथ ग्रादि पदार्थों की रचना कर ली 
जाती है ? अथवा वहाँ इन-पदार्थों का विपरीत ज्ञानमात्र होता है ? 
बादरायण कहते हैं कि ये मौयामात्र' हैं (वे० द० ३।२।३) । लोक 
तथा शास्त्र में माया शब्द प्रतीधि# आत्रान्ति, धोखा, छल-कपट आदि 
ग्रथों का वाचक है। स्वप्न की सृध्कितथा' जाग्रत्‌ की सृष्टि की तुलना 
करते हुए शंकराचार्य ने भी 'माया' शब्दःका-इन्हीं ग्रर्थों में ग्रहण किया 
है।' परन्तु यहाँ उन्होंने स्वप्न की सृष्टि कीही माया कहा है, जाग्रत्‌ 
की सृष्टि को नहीं । 

मानव-देह के अन्दर इतने बड़े रथों, घोड़ों, सड़कों ग्रादि के लिए 
कहाँ स्थान रक्‍्खा है ? इसलिए वहाँ उनके निर्माण की कल्पना नहीं 
की जा सकती । यदि वे वहाँ सचमुच वन गये होते तो जागने पर कहाँ 
चले जाते ? इसलिए स्वप्न में रथादि की सृष्टि प्रतीतिमात्र है। स्वप्त 
में रथ ग्रादि का वास्तविक अस्तित्व न होकर वह केवल प्रतीतिमात्र 
इसलिए माना जाता है कि वहाँ ग्रर्थ का अ्रभिव्यंजन पूर्णरूप (का(त्स्न्य) 
से नहीं हो पाता । पूर्णरूप से न होने का तात्पय है--किसी वस्तु क 
उचित देश व काल में उचित निमित्तों से न होना ।* स्वप्न में दीखने 
वाले पदार्थों में यह दोष होता है। स्वप्न में शरीर के अन्दर बड़े-बड़े 
पहाड़, जंगल व नगर दीख पड़ते हैं | छोटे-से देह में इन सबका वास्तव 


१. मार्यव सन्ध्ये सृष्टिन परसाथंगन्धो5प्यस्ति । 


२. न हि परमसाथथं वस्तुविषयाणि देशकालनिमित्तान्यवाधश्च स्वप्ने सम्भाग्यन्ते । 
+-शां० भा० ३॥२॥३ 
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में हो सकना अ्सम्भव है--इनके दीखने का यह उचित देश नहीं है । 
स्वप्न प्रायः रात्रि में देखे जाते हैं । सूर्य रात्रि में नहीं होता । इसलिए 
यदि स्वप्न में दिन और दिन में होनेवाले कायें दीख पड़ते हैं तो यह 
उनके लिए उचित काल न होने से विपरीत ज्ञानमात्र है। इसी प्रकांर 
जब स्वप्नावस्था में दीखनेवाला काला घोड़ा तत्काल कुत्ता या वृक्ष 
दीखनेवाला मनुष्य दीखने लगता है तो यह निमित्त-विषयक श्रनौचित्य 


है । 

देशकाल-विषयक अनौचित्य के सम्बन्ध में यह कहा जा सकता 
है कि स्वप्न में जंगल, पव॑त आदि पदार्थ देह में उत्पन्न नहीं होते । वे 
तो अपने-अपने स्थान पर ही रहते हैं। फिर उस दश्ञा में मन-सहित 
श्रात्मा ही उन्हें देखने देह से निकल जाता है और घूम-फिरकर देह में 
लौट ञ्राता है। यह समाधान केवल कल्पनामूलक है । स्थूल देह से 
ग्रात्मा निकल जाने परे देह जीवित नहीं रह सकता । शयनकाल में 
हवास-प्रश्वास की गति, रक्तसेंचार आदि की क्रियाओं के यथावत्‌ होते 
रहने से स्पष्ट है कि जीवात्माशपलभर के लिए भी बाहर नहीं जाता । 
वस्तुतः स्वप्नकाल में देह के अन्दर रहते हुए ही आत्मा को इन पदार्थों 
की प्रतीति होती है । बृहद॒ ० (२।१।१८७में' बताया है--स्वे शरीरे यथा- 
काम परिवत्तंते' अपने शरीर में जीवात्मा स्वेच्छापूर्वक घ्‌मा करता है। 
इसलिए इस विषय में “बहिष्कुलायादमृतश्च रित्वा' (बरृहद्‌ु० ४।३।१२) 
इत्यादि सन्दर्भों का लाक्षणिक अर्थ करना उचित है स्वप्न में आत्मा 
देह से गया प्रतीत होता है, वास्तव में जाता नहीं । इसी प्रकार 'सृजते' 
क्रियापद का मुख्य अर्थ न लेकर गौण अर्थ लेना चाहिए । आत्मा को 
'कर्त्ता' भी स्वप्नदश्शन की सृष्टि का हेतु होने की दृष्टि से कहा गया 
है, रथादि का स्रष्टा होने के कारण नहीं । 

जाग्रत्‌ में हाथी की सवारी न करने पर भी स्वप्न-दशा में हाथी 
पर सवार होने का यह गर्थ नहीं है कि स्वप्न में एक नवीन मानस- 
सृष्टि की रचना होती है जिसका जाग्रत्‌ से कोई सम्बन्ध नहीं होता । 
वास्तव में स्वप्न में जाग्रत्‌ ही कुछ अस्तव्यस्त होकर प्रतिभासित हो 
उठता है। हमने जाग्रत्‌ में हाथी को भी देखा है और उसपर सवार 
होकर जाते हुए लोगों को भी देखा है। स्वप्न में इतना ही विशेष है 
कि दूसरों की जगह हम अपने-प्रापको हाथी पर बेठा देखते हैं। हाथी 
पर सवार होने की भावना हमारी भी थी, पर जाग्रत्‌ में हम अ्रपनी 
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भावना पूरी न कर सके । उसी भावनावश हमारी तीब्र वासना ने हमें 
हाथी पर जा बिठाया । 

आगे कतिपय सूत्रों में स्वप्तदर्शन का स्वरूप और उसकी प्रक्रिया 
का विवेचन किया है । 

स्मृतिरूपं स्वप्नदर्शनम्‌ ॥७४॥ 

स्वप्नदर्शन स्मृतिरूप है । 

जिस इन्द्रिय के द्वारा जो प्रथम जाना गया या किया गया था, 
कालान्तर में उसका प्रयोग न होने श्रथवा उसके नष्ट हो जाने पर भी 
उसके द्वारा प्राप्त अनुभव की स्मृति बनी रहती है। यह याद झाना' 
किसी बाह्य इन्द्रिय द्वारा साध्य नहीं, ग्रतः मन की सिद्धि में स्मृति का 
स्वतः प्रामाण्य है । गौतम मुनि ने न्‍्यायदर्शन में अनुमान” को 'प्रत्यक्ष' 
का अनुगामी बताया है।' उसी प्रकार 'स्वप्न' को जाग्रत्‌” का अनु- 
गामी समझता चाहिए अर्थात्‌ जिस प्रकार प्रत्यक्ष के बिना अनुमान 
नहीं हो सकता, उसी प्रकार जाँग्रत में हुए अनुभव के बिना स्वप्न नहीं 
हो सकता । जाग्रत के श्रत्ययों की.स्मृति से स्वप्नों का निर्माण होता 
है । अ्रस्तू के अनुसार इन्द्रियों के &/रा हम जो कुछ प्रत्यक्ष करते हैं, 
उसी के संस्कार शेष रह जाते हैं । इसी से स्वप्न होता है ।* प्लैंटो के 
मत में स्वप्त का सम्बन्ध जाग्रत्‌-ग्रवस्था-सम्बन्धी व्यापारों से है ।* 

जाग्रत्‌ का चिन्तन और स्वप्न का अनुभव दोनों स्मृतिरूप हैं । स्वप्न 
में किसी वस्तु की सृष्टि नहीं होती । स्वप्न देखनेवाला आत्मा सर्वथा 
स्वतन्त्र नहीं है । वह अधीन वस्तुओं से प्रतिबन्धयुक्त त्रात्मा है । यही 
कारण है कि हम स्वप्नावस्था में अयनी इच्छानुसार किसी वस्तु का 
निर्माण नहीं कर सकते । यदि ऐसा करना सम्भव होता तो किसी को 
भी बुरा स्वप्न न आता । जाग्रतू-अवस्था में मनुष्य जिन वस्तुओं को 
देखता है उन्हीं को सोता हआआा देखता है ।* इसलिए स्वप्न जाग्रत- 
१. तत्‌ [ प्रत्यय ) पुर्वकमनुमानस्‌ ।न्‍्याय० १।१।५ 
२. तत्‌ (जाग्रत्‌ ) पूर्वक स्वप्नदशंनम्‌ । 
३. #&750[]6 टश5 [6॥ (0/84॥॥5$) [0 []6 ॥7.97०550॥5 |९ ७५ [॥८ 

070]९०६ 5९छ९॥ ५श॥॥ ॥॥6 6५९५ 07[6 0009 

>+शिाठ्ज्तक्०्ठा4 80॥, 50. 49]4, ५४०. 8, णा ॥)6थ॥5 

४, [0 6०ग्राल्ल$ ताल्थां।? शांत 67ण्राबों ण]ताए 09९श३(05 


0 ॥॥6 770. अद्वंतवाद, पृष्ठ ७० 
५. यानिद्येव जाग्रत्‌ पद्यति तानि सुप्त:ः । -बुहद्‌ ० ४ ३।१४ 
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अवस्था में देखे-सुने-किये की स्मृतिमात्र है। परन्तु जहाँ जागृतावस्था 
में स्मृति का ज्ञान रहता है, वहाँ स्वप्नावस्था में स्मृति पदार्थ स्मृति-रूप 
में न आकर अनुभवरूप में भासते हैं । स्वप्नविवेचन में, जाने-अनजाने, 
स्मृति एवं अनुभव शब्दों का पर्याय से प्रयोग होते देखा जाता है। 
वस्तुत: स्वप्नज्ञान को स्मृति मानते हुए यह स्वीकार किया जाता है 
कि स्वप्नज्ञान में स्मृत्यंश पूर्णरूप से मुषित रहता है, अभिव्यक्ति में 
नहीं श्राता । इसलिए वहाँ ज्ञान अनुभव के समान प्रतीत होता है। 
यद्यपि स्वप्न का ज्ञान केवल मानस है और बाह्य इन्द्रियाँ निष्क्रिय रहती 
हैं, तथापि स्वप्नद्रष्टा को ऐसी प्रतीति होती है कि उसकी इन्द्रियाँ 
उसके साथ सहयोग कर रही हैं। परन्तु जहाँ स्वप्न में पदार्थों की स्मृति 
होती है, जाग्रत्‌ में उनका प्रत्यक्ष होता है।* स्वप्नज्ञान का यही मिथ्यात्व 
है कि स्मृति को उपलब्धि समझ लिया जाता है और पदार्थों के देश, 
काल, दशा आदि में उलटफेर हो जाता है । 
कहने की आवश्यकता नहीं«कि प्रत्यक्ष के बाद ही स्मृति होती है। 
जाग्रत्‌-प्रत्ययों की स्मृति से उत्पन्न होने के कारण स्वप्न-प्रत्यय जाग्रत्‌ 
के प्रत्ययों के सदृश प्रतीत होते हैं । स्पष्ट है कि जाग्रत्‌-प्रत्यय मुख्य हैं 
आऔर स्वप्न-प्रत्यय उनपर आश्वित होने से गोण हैं । उपमेय से उपमान 
बड़ा होता है। इसलिए जाग्रतू-प्रत्ययों की देखकर स्वप्न-प्रत्ययों की 
परीक्षा करनी चाहिए, न कि स्वप्न-प्रत्ययों को देखकर जाग्रत्‌-प्रत्ययों 
की । स्वप्न को तराज्‌ मानकर जाग्रत्‌-प्रत्ययों को उसमें तोलना और 
इस प्रकार पदार्थमात्र को अ्रसत्‌ मान बैठना न युक्तियुक्त है, न न्याय्य । 
प्रश्नोपनिषद्‌ (४॥५) में कहा है कि “सब कोई दुष्ट-पदृष्ट, श्रुत- 
प्रश्न॒त, सत्‌-असत्‌, अ्नुभूत-अननु भूत सब-कुछ देखते हैं ।”* इस आ्राधार 
पर कहा जा सकता है कि स्वप्न देखे-सुने की स्मृति से भ्रतिरिक्त कुछ 
और भी है। उपनिषद्‌ के उक्त सन्दर्भ के अनुसार अ्रनदेखा और अन- 
सुना भी स्वप्न में देखा-सुना जाता है, किन्तु वस्तुतः वहाँ ऐसी भावना 
नहीं है। ऐसा होता तो वहीं यह न कहा गया होता कि “जो जागते 
समय देखा है, उसे सोते समय ऐसे देखता है जसे प्रत्यक्ष देखता है; जो 
१. स्मृतिरेषा यत्स्वप्नद्शनम्‌ । उपलब्धिस्तु जागरितदर्शनम्‌ । 
++शां० भा० २।२।२६ 
२. दुष्ट चादृष्टं च श्रुतं चाश्रुतं चानुभूतं चाननुभूतं च सच्चासच्च सर्व पश्यति 
सच: पद्यति ।--प्रश्न ० ४।५ 
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जागते में सुना है, उसे सोते समय ऐसे सुनंता है ज॑से प्रत्यक्ष सुनता है; 
देश-देशान्तर में जो अनुभव किया है, उसे बार-बार अनुभव करता 
है ।' अतएव उक्त सन्दर्भ का यही तात्पय है कि जाग्रत्‌-अ्रवस्था में 
वस्तु-समुदाय जेसा और जिस प्रकार अनुभव किया जाता है, स्वप्न में 
बिल्कुल वसा ही नहीं दीखता । स्वप्न में आत्मा के साथ मन:संयोग 
की विशेषता निद्रादोष समभना चाहिए। इसके कारण स्वप्न में स्मृति 
की शड्भूला व्यवस्थित नहीं रहती परिणामतः जाग्रत्‌ के प्रत्यय कुछ 
उलटफेर के साथ स्वप्न में भासते हैं। परन्तु सवंथा अ्ननुभूत विषय की 
स्मृति वहाँ भी नहीं होती । कभी-कभी स्वप्न में बहुत समय पूर्व देखे, 
सुने या किये की स्मृति उभर आ्राती है । तब स्मरण नहीं श्राता कि जो 
उस समय देखा, सुना या किया था, वही इस समय दिखाई या सुनाई 
दे रहा है। किन्तु स्मरण न आने से उसका पूर्व॑दुष्ट, पूर्वेश्रुत या पूर्वे- 
कृत न होना सिद्ध नहीं होता । 

न संस्कार विना स्मृति: ७७५॥ 

संस्क्रार के बिना स्मृति नहीं,हीती । 

संस्क्रारमात्र से उत्पन्त होनेवाल/ज्ञान स्मृति कहाता है | स्मृति- 
काल में पूर्वानुभुत विबयों का ही पुनः-पुन्न+ भ्रनुभव होता है । किसी 
प्रननुभुत विषय की स्मृति कभी नहीं होती किसी वस्तु या व्यवहार 
का अनुभव हो जाने पर उसका संस्कार मन में बना रह जाता है। 
कालान्तर में उपयुक्त उद्बोधक उपस्थित होने पर आरात्मा में सन्निहित 
वह संस्क्रार उद्बुद्ध होकर अ्नुभूत विषय को भ्रस्तुत कर देता है । इस 
प्रकार की वृत्ति का नाम स्मृति है। संस्कार सदा अनुभूति के समान 
होते हैं और स्मृति सदा संस्कारों के अनुरूप होती है। स्वप्नावस्था 
स्मृति का ही एक रूप है । 

संस्क्रार में दृढ़ता भ्रावृत्ति पर निर्भर करती है। स्वप्न में विषय 
की प्रतीति स्मतिमात्र है। उसका निमित्त तीत्र संस्कार हैं। संस्कार 
के सिवा अन्य किसी निमित्त की कल्पना नहीं की जा सकती । अनुभव 
में जो संस्क्रार आत्मा में बेठ जाते हैं, स्वप्नदशा में मन के सहयोग से 
वही संस्क्रर स्मृति बनकर आरा जाते हैं। जाग्रत्‌-भ्रवस्था में' हम उन 


१. यद्‌ दुष्ट दुष्टमनुपश्यति श्रुतं श्रुतमेवार्थ मनुश्व णोति देशादिगन्तरंश्च 
प्रत्यनुभूतं पुनः पुनः प्रत्यनुभवति ।--तंदेव 
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३६० तत्त्वमसि 


संस्कारों को जगाते हैं, स्वप्नदशा में वे अ्रनायास उद्बुद्ध हो जाते हैं । 
स्वप्नदशा को परिस्थितियाँ जाग्रत्‌ पर निर्भर करती हैं, क्योंकि-- 

पूर्वानुभवजन्य: संस्कार: ॥७६॥। 

हम जो कुछ देखते, सुनते या करते हैं उसकी जो छाप आत्मा पर 
रह जाती है, उसे 'संस्कार' कहते हैं । 

जिन संस्कारों से पूर्व-प्रनुभव किये गये पदार्थों के विषय में स्मृति, 
राग-द्वेष, सुख-दुःख उत्पन्न होते हैं, उन्हें 'वासना' कहते हैं । जेसा कोई 
पदार्थ देखा-सुन। जाए, पदार्थ के न रहने पर भी वह वसा ही जान 
पड़े--यह्‌ उसका 'स्मरण' है। मनुष्य द्वारा निर्मित कैमरे की प्लेट 
पर हाथी का मात्र आकार ही आता है, और वह भी अधिक-से-अधिक 
उतना बड़ा जितनी बड़ी प्लेट । किन्तु मन की प्लेट पर हाथी उतना 
ही बड़ा श्रंकित होता है जितना बड़ा देखा जाता है। कैमरे की प्लेट 
पर आम का केवल आकार बनकर रह जाता है, किन्तु जव उसका 
स्मरण होता है तो उसके हरूपे,# रंग, स्वाद, गन्ध, भार ग्रादि सभी 
का मानस-प्रत्यक्ष होता है । जबकैंभी हमें एक सप्ताह पूर्व मिले मित्र 
का स्मरण होता है तो उसके रूप*गे, वेश-भूषा, अंगों का संचालन, 
बातचीत--सव वसा ही दिखाई-सुनाई» देने लगता है जेंसा मिलते 
समय देखा-सुन। था । इसका कारण है कि/जो कुछ हमारे अनुभव में 
आता है, वह सहयोगी मन के द्वारा संस्का ररूप में ज्यों-का-त्यों आ्रात्मा 
पर अंकित हो जाता है। संस्कार एवं तज्जन्य स्मृति दोनों पहले 
प्रनुभव किये पदार्थों के विषय में होते हैं, और केवल जाग्रत्‌-दशा में 
ही सम्भव हैं । जाग्रत्‌-दशा में जिन पदार्थों का हम प्रत्यक्ष करते हैं, वे 
असत्‌ नहीं होते । इसलिए उनके विषय में हमारे अनुभव को अ्रसत्‌ 
का अनुभव नहीं कहा जा सकता । इस विवेचन के आधार पर डेकार्टे 
का स्वप्नविषयक यह कथन हमें स्वीकार करना होगा कि .'स्वप्ना- 
वस्था में हमारे प्रत्यय जाग्रत में अनु भूत वास्तविक पदार्थों के चित्रों की 
प्रतिक्ति होते हैं ।' 

कभी-कभी स्वप्न में ऐसी अ्रटपटी बातें भी देखने में ग्राती हैं जो 
१. प०४८ा।ाल९55, छ८ प्राए७ बता (80 6 (85 शांणी ७९ 

486 ॥ 5669 क्र ॥(6 छांटपार$ क्ात एथा।85 जीती एक्का 


96 0ग7रा०त शीश (6 ॥॥6१655 0 ततए5$ ३०एथ्मोए 5९शा ॥ [९ 
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तृतीयोध्ध्यायः | ३६१ 


उस रूप में जाग्रत्‌ में कभी नहीं घटी होतीं। यह सब पूर्वदृष्ट-श्रुत-कृत 
को उपादानरूप मानकर उसमें विभिन्‍न प्रकार से जोड़-तोड़ करके 
सम्भव होता है। यह भी हो सकता है कि संस्कारों श्रथवा वासनारूप 
ज्ञान के आत्मा में जन्म-जन्मान्तर तक बने रहने के कारण इस प्रकार 
के पदार्थ व घटनाएँ इस जन्म की न होकर पृव॑जन्मों में अनुभूत हों । 
जन्म-जन्मान्तर के और इस जन्म के भी संस्कार चित्त में कहाँ-कहाँ 
दबे पड़े रहते हैं--इसका हमें सम्यक ज्ञान नहीं होता । जब कोई 
संस्कार ऊपर आकर स्मृतिरूप में प्रकट हो जाता है तभी हमें उसका 
पता चलता है, परन्तु कभी-क्रभी प्रयास करने पर भी नहीं जान पाते । 
अगले सूत्र में इसका विवेचन किया है। 


सचेतनावचेतनाचेतनभेदात्तिस्रो5वस्थाश्चित्तस्य ॥७७॥। 
सचेतन, भ्रवचेतन तथा अच्चेतन भेद से चित्त की तीन अ्रवस्थाएँ हैं । 
कुछ संस्कार तो स्मरण करते, ही श्रनायास हमारे स्मृति-पटल पर 
उभर आते हैं । कुछ ऐसे होते हैं जो' प्रयास करने पर उद्भूत हो जाते हैं 
ग्रौर कुछ ऐसे भी होते हैं जिन्हें हम प्रयास करने पर भी नहीं ढूँढ पाते । 
चित्त ग्रथवा चेतना के विभिन्‍न स्तरों के कौरण ऐसा होता है। चेतना 
की तीन अवस्थाएँ हैं-सचेतन, श्रवचेतन तथा अ्चेतन ।' सचेतन- 
ग्रवस्था नदी के जल की ऊपरो सतह के समान हैं। जल की ऊपरी सतह 
के नीचे जो जल है, वह अवचेतनावस्था का प्रतीक है। अचेतनावस्था 
धरती के धरातल को स्पर्श करती हुई जलधारा के समान है। 
जिन अनुभवों को प्राप्त किये अधिक समय नहीं बीता होता श्रथवा 
समय-समय पर आवश्यकता पड़ते रहने से जो हमसे दूर नहीं हो पाते 
उनके संस्कार जल की ऊपरी सतह पर तैरते हुए पदार्थों के समान हैं । 
ये संस्कार हमारे सचेतन मन में बने रहते हैं प्रौर श्रावश्यकता होने पर 
सहज ही उपलब्ध हो जाते हैं । 
कभी-कभी चित्त के गहरे जल में ध्यान की डुबकी लगाकर ही 
हम अपने अ्भीष्ट संस्कार को जगाने में समर्थ होते हैं। प्राय: प्रनुभव- 
काल में की गई हमारी उपेक्षा इसमें कारण होती है। यदि अ्रनुभव 
के समय मनन तथा निदिध्यासन से संस्कार को परिपक्व कर चित्त को 
ग्रपंण किया जाए तो अ्रवचेतन मन निश्चय ही उसे सँभालकर रखता 


१. (00850008, $घ७-९००॥५९०07५ ३० प्रा।000$000$- 
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३६२ तत्त्वमसि 
है और आ्रावश्यकता पड़ने पर उसे निकालकर दे देता है। परन्तु इसके 
लिए कुछ कहना-सुनना श्रवश्य पड़ता है और कार्य॑सिद्धि में कुछ समय 
भी लगता है। कभी-कभी किसी प्रबल सहकारी संस्कार के उद्भूत 
होने पर ही अपेक्षाकृत निर्बंल संस्कार की स्मृति हो पाती है। जैसे-- 
किसी व्यक्ति को साधारणतया न पहचान पाने पर भी हम उसे एक 
भटके के साथ तब पहचान पाते हैं जब वह हमें याद दिलाता है कि 
एक बार रात्रि के समय भयंकर वर्षा और आँधी से बचने के लिए वह 
हमारे बरामदे के एक कोने में चुपचाप बेंठ गया था और हमने चोर 
समभकर उसे ललकारा था। पर्याप्त समय तक काम में न आाने के 
कारण भी कुछ संस्कार निरबंल पड़ जाते हैं। इस प्रकार के संस्कार 
अवचेतनावस्था में चले जाते हैं। थोड़े-से प्रयास से ही उभरकर वे 
बाहर आ जाते हैं । 
कभी-कभी गहरा ग्रोता लगाने पर भी हम अपने अभीष्ट संस्क्रार 
को नहीं जगा पाते | ग्रत्यधिक प्रयास करने--बा र-बार माथा टको रने 
पर भी हमें सफलता नहीं मिल पाती | इनमें कुछ संस्कार तो ऐसे 
होते हैं जिन्हें हम सर्बथा अनुषयोंगी समककर कड़े-करकट की कोठरी 
में डाल देते हैं। तब कभी अकस्मात्र आवश्यकता पड़ जाने पर भी 
हमारे लिए उन्हें ढूंढ निकालना सम्भव नहीं रहता । कभी-कभी दूषित 
विचारों के आने पर हम उन्हें मन में से धकेलकर बाहर फेंक देने का 
प्रयास करते हैं, परन्तु एक बार आनेवाला जाने का नाम नहीं लेता । 
इसलिए बाहर जाने की बजाय वे हमारे मन के अँधेरे कोने--अन्तस्‌- 
तल अ्रथवा अ्रचेतन स्तर में छुपकर बंठ जाते हैं | कुछेक को हम स्वयं 
समाज के भय से छुपाकर बिठा देते हैं। कुछ संस्कार हमारी अतृप्त 
वासनाओं से उद्भूत होते हैं। ये सभी अ्रचेतन में जमा हो जाते हैं । 
किसी भी संस्कार का सव्वथा नाश नहीं होता । किसी भी भवस्था में 
रहे, वह रहेगा अवश्य । ऐसे उपेक्षित अथवा दबे पड़े संस्कार भी कभी- 
कभी बिना बुलाये आरा धमकते हैं श्रौर हम उन्हें पहचानने को विवश हो 
जाते हैं। श्रचेतनावस्था को प्राप्त संस्कार मनुष्य के विक्षिप्त ग्रथवा 
मूच्छित हो जाने पर मुखर हो उठते हैं | कभी-कभी जाग्रत्‌-अवस्था में 
ऐसा होता है कि किसी विषय में भगीरथ-प्रयत्न करने पर भी जब 
हम कोई निश्चय नहीं कर पाते और अन्ततः उस विषय का सर्वेथा 
परित्याग कर विपयान्तर पर विचार कर रहे होते हैं तो प्रयत्न करने 
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पर भी याद न आ पानेवाली बात बंठे-बेठे अपने-आप याद झा जाती 
है--बिना बुलाये श्रा टपकती है। ऐसी विचित्र है मन की गति “ 
स्वप्नावस्था में न जाने कब-कब के और कहाँ-कहाँ के संस्कार विभिन्‍न 
रूपों में प्रकट हो जाते हैं । 

न देहयोगादृते स्मृत्यादय: ।॥७८॥। 

देह के योग के बिना स्मृति आदि नहीं होती । 

स्वप्न का कारण स्मृति और स्मृति का कारण संस्कार हैं, परन्तु 
संस्कारों का बनना और बनकर कालान्तर में उद्बुद्ध होकर प्रतीति 
का कराना देहयोग से होता है। जबतक आत्मा का देह से सम्बन्ध न 
हो, तबतक वह किसी प्रकार का अनुभव करने में असमर्थ है। इस- 
लिए देहसम्बन्ध के बिना न संस्कार बन सकते हैं और न वे उद्बुद्ध 
होकर किसी प्रतीति का कारण हो सकते हैं। इस प्रकार संस्कारों के 
उद्बोधन से स्वप्न का होना देह के बिना सम्भव नहीं । इस विवेचन 
से यह भी स्पष्ट हो जाता है, कि -स्वप्त का आश्रय देहधारी जीवात्मा 
ही हो सकता है, विदेह परमात्म*नहीं<। 

बिना देखे-सुने या अनुभव कियें स्वष्न में देखना-सुनना या अनुभव 
करना सम्भव नहीं--इसमें असन्दिग्ध प्रमाण है कि-- 

न जन्मान्धस्य स्वप्ने रूपदर्शनम्‌ ॥७६॥) 

जन्मान्ध को स्वप्न में रूप का दर्शन नहीं होता । 

स्वप्न में ही नहीं, जाग्रत्‌-अवस्था में भी जन्मान्ध लाल-पीले का, 
सुन्दर-असुन्दर का अ्रथवा गधे-घोड़े का चिन्तन नहीं कर सकता, क्योंकि 
उसे पहले इनका अनुभव नहीं हुआ । इसी प्रकार जिसने जीवन में कभी 
हाथी या उसका चित्र नहीं देखा तथा कभी किसी को हाथी पर चढ़कर 
जाते नहीं देखा, उसे अपने हाथी पर सवार होने का स्वप्न नहीं आरा 
सकता । 

जिन पदार्थों का स्वप्न में वास्तविक अस्तित्व नहीं होता, उनका 
ग्रत्यन्ताभाव नहीं होता । कहीं-न-कहीं उनकी सत्ता अ्रवश्य होती है । 
ग्रगले सूत्र में इसी का विवेचन किया है । 

स्वप्नोपलब्धस्यापि बाह्याथ्थंप्रत्यक्षम्‌ ।॥८०॥ 

स्वप्न में देखे गये का भी बाहर प्र॒त्यक्ष होता है। 

जिन पदार्थों का स्वप्न में भान होता है उनका देशान्तर एवं 
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कालान्तर में अस्तित्व सिद्ध है । स्वप्न के स्मृतिरूप होने से यद्यपि वहाँ 
अविद्यमान पदार्थ प्रतीत होते हैं, पर इतने से उन पदार्थों को सर्वथा 
असत्‌ या मिथ्या नहीं माना जा सकता। जाग्रत-अवस्था में वे पदार्थ 
सदा सद्रप में विद्यमान देखे जाते हैं । ग्रतएव उनकी वास्तविक सत्ता 
का निषेध नहीं किया जा सकता | हमें श्रपनी पीठ-पीछे के पदार्थ दिखाई 
नहीं देते, किन्तु इससे उनके अस्तित्व को नकारा नहीं जा सकता । 
यदि स्मृति में पदार्थ की विद्यमानता अपेक्षित नहीं .है, तो यह श्रावश्यक 
नहीं है कि जाग्रत्‌ में भी अविद्यमान रहते हुए उनकी प्रतीति हो । जागने 
पर स्वप्न में हुई प्रतीति का नाश होता है, प्रतीत होनेवाले पदार्थों का 
नहीं । वे सब अपनी-अपनी जगह बने रहते हैं । 

निद्रादोष के कारण वाहर विद्यमान पदार्थ स्त्रप्तावस्था में अपने 
पास भासते हैं | 'परत्र परावभास: जो पदार्थ जहाँ नहीं है, वहाँ प्रतीत 
होता है। इसका यह अआअँंथ्थ नहीं कि वह कहीं और कभी नहीं था । 
सर्वंथा अ्रसत्‌ पदार्थ का न प्रत्यक्ष होता है, न उसकी अन्यथा प्रतीति । 
कहीं पर प्रतोति एवं विषय के'असत्‌ अथवा मिथ्या होने का अर्थ किसी 
पदार्थ को अन्य पदार्थ के रूप में जान,लेना है, सवंथा असत्‌ को सद्रप 
में जानता नहीं | अपने रूप में न बालू 'मिथ्या है,त जल; न सीप मिथ्या 
है, न चाँदी । वालू को जल समभ लेने या सीप को चाँदी समभ लेने 
में असत्त्व व मिथ्यात्व इतना ही है कि एक' वस्तु को अन्यथा समभ 
लिया जाता है। इसी प्रकार स्वप्न में भी अ्रवस्तु में वस्तु का आरोप 
सिद्ध नहीं होता, केवल ग्रन्य वस्तु में श्रन्य वस्तु की प्रतीति होना 
प्रमाणित होता है । 

अतस्मिस्तद्बुद्धि:: जो पदार्थ जहाँ नहीं है या जेसा नहीं है, उसे 
वहाँ या वेसा समझ लेना भिथ्या ज्ञान है। इस प्रकार मिथ्या की 
कसौटी सत्य है, श्र्थात्‌ जबतक एक सत्य न हो तबतक दूसरे को मिथ्या 
नहीं कहा जा सकता । स्वप्न में देखे हाथी-घोड़ों को मिथ्या तभी कहा 
जा सकता है जब जाग्रत में देखे हाथी-घोड़ों को सत्य स्वीकार किया 
जाए। जाग्रत-अ्रवस्था में अनुभव किया गया पदार्थ मिथ्या या अ्रसत्‌ 
नहीं हो सकता और न ही स्व्रप्त में तद्विषयक प्रतीति को असद्विषयक 
प्रतीति कहा जा सकता है । इसी प्रकार वत्तंमान में प्रत्यक्ष हो रहे जगत्‌ 
को स्वप्नवत्‌ मिथ्या तभी कहां जा सकता है जब कहीं-न-कहीं उसकी 
वास्तविक सत्ता को स्वीकार किया जाए। 
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आ्रापत्तिकर्त्ता कहता है कि यह आवश्यक नहीं है कि जो कुछ जाग्रत्‌ 
में देखा-सुना जाए वह सब यथार्थ ही हो । इस आ्रापत्ति को सूत्रबद्ध कर 
प्वेपक्ष के रूप में प्रस्तुत किया है-- 

स्मृत्यनुप्रतीतिविकल्पनाश्रान्त्याभासादिधु जाग्रतावस्थायामपि 

बाह्यपदार्थानामभाव: ॥८१॥। 

स्मृति, अनुप्रतीति, विकल्पना, अ्रान्ति तथा श्राभास आदि में 
जाग्रतावस्था में भी बाह्य पदार्थों का श्रभाव होता है। 

स्मृति आदि जाग्रत्‌ के व्यवहार हैं. जब हमारी समस्त इन्द्रियाँ 
ग्रपने-अपने काये में प्रवृत्त रहती हैं। किन्तु बाह्य पदार्थ अपेक्षित न 
होने से स्मृति आदि के लिए उनका कोई उपयोग नहीं होता, इसलिए 
यह कहना, कि जबतक कहीं-न-कहीं जगत्‌ की वास्तविक सत्ता को 
स्वीकार न किया जाए तब॒त़क श्रानुभविक जगत्‌ को मिथ्या नहीं कहा 
जा सकता, प्रत्यक्ष अनुभव के विरुद्ध होने से प्रामाणिक सिद्ध नहीं होता । 

संस्कारमात्रज ज्ञान स्मृतिः:4।८ २७ 

किसी घटना की साधारण यादों, संस्कारमात्र से उत्पन्न ज्ञान 
को स्मृति (४८००५) कहते हैं । 

स्मरणकाल में किसी वाह्य पदार्थ को «अपेक्षा नहीं होती । वहाँ 
मात्र मानस-प्रत्यक्ष होता है; स्मृति श्रनायास*उभर ग्राती है । 

प्रावतनो पलम्भादुपलब्धिरनुप्रतीति: ॥८३॥। 

ग्रवचेतन मन में सन्निहित पदार्थों या विचारों का देश, काल आ्रादि 
के सन्दर्भ में प्रयास करके स्मरण करना अनुप्रतीति (८८००॥८०४०॥) 
है। अनुप्रतीति की प्रक्रिया में भी कोई वास्तविक बाह्य पदार्थ विद्यमान 
नहीं रहता । 

अनुभृतविषयमनुसूत्यो द्भावनं विकल्पना ॥८४।। | 

ग्रतीत के अ्रनुभव तथा संस्कारों को सहायता से जो नई रचन।एँ 
पेन में उत्पन्न होती हैं उन्हें विकल्पना (7287०20॥) कहते हैं । नये 
चित्रों, कह।नियों, कविताओ्रों श्रादि की रचना विकल्पना-शक्ति के द्वारा 
होती है । 

सादश्यजन्यमज्ञानं भ्रान्ति: ॥८५॥ 

जब सादृश्य के कारण हम किसी वस्तु को अन्यथा समभ बेंठते हैं 
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तो उस मिथ्या ज्ञान को अ्रान्ति (॥09०॥) कहते हैं, जेसे रस्सी को 
साँप या सीप को चाँदी समभ बेठना । 

ग्रसद्रपोपलब्धिराभास: ॥८६॥। 

किसी वस्तु के सवंथा असत्‌ होने पर भी उसके प्रत्यक्ष होने की 
प्रतीति आ्राभास (प्ए्ला०४०॥) कहाती है। हमें ऐस। प्रतीत होता है 
कि द्वार पर खड़ा कोई हमें पुकार रहा है, किन्तु द्वार खोलने पर पता 
चलता है कि वहाँ कोई भी न था.। इसी का नाम आभास है। भ्रान्ति 
का कुछ-न-कुछ ग्राधार ग्रवश्य होता है, किन्तु श्राभास सर्वंथा निराधार 
होता है । 

इस आपत्ति के समाधानार्थ अगला सूत्र है । 


न अतीतोपलब्धे रभाव: ॥८७॥। 

ग्रतीत में उपलब्ध होने से अभाव नहीं । 

अतीत में पाये जानेश्सें यहाँ बाह्य पदार्थों का अभाव नहीं । 

वस्तुत: ये सभी किसी-तरकिसी रूप में अतीत के अनुभवों पर 
आधारित हैं । इन अनुभवों कौसंम्वेन्ध निश्चय ही ऐसे पदार्थों या 
व्यक्तियों से होगा जो वत्तं मान में भौतिक रूप में विद्यमान न होने पर 
भी कभी-न-ऋभी वास्तव में विद्यमान रहे-हैं। स्मृति भ्रथवा अनुस्मृति 
(अनुप्रतीति) कभी न होती, यदि उन परददार्थों.का अस्तित्व न होता 
जिनके पूर्वकाल में अनुभूत होने के संस्कार बने रह गये हैं। जिस 
प्रकार लकड़ी के बिना बढ़ई मेज़-कुर्सी नहीं बना सकता और दाल- 
आटे के बिन। पाचक भोजन नहीं बना सकता, उसी प्रकार पूर्वंकाल 
के अनुभवजन्य संस्कारों के बिना स्मृति या श्रनुस्मृति और स्मृति के 
बिना विकल्पना नहीं हो सकती । इस प्रकार विकल्पना का मूल भी 
अतीत के अनुभवों में होता है जो कविता, कहानी या उपन्यासों के 
लिए अपेक्षित कथावस्तु प्रस्तुत करते हैं। उनमें यथेष्ट हेरफेर करना 
प्रत्येक कलाकार की अपनी इच्छा तथा प्रतिभा पर निर्भर करता है । 
कहानी तथा उपन्यास-लेखक की भाँति चित्रकार भी अपनी कलाकृतियों 
में अपने मस्तिष्क में सुरक्षित अतीत के अनुभवों से काम लेता है। 
उसके हाथ में कलम का स्थान ब्रुश ले लेता है। यदि वह मकक्‍खी के 
परों पर हाथी भझूलता चित्रित करता है तो भी उसमें कोई सर्वथा 
नवीन सृष्टि नहीं होती । हाथी, मक्खी और उसके पर तीनों ही ग्रतीत 
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तृतीयो<्ध्यायः ३६७ 


में अनुभूत विषय हैं । चित्रकार केवल उन्हें एक-साथ जोड़कर प्रस्तुत 
कर देता है । हाथी पर मक्खी का बेठना सामान्य बात है। चित्रकार 
इतना ही हेरफेर करता है कि हाथी पर मक्खी को न बिठाकर मक्घी 
पर हाथी को लटका देता है। चित्रगत हाथी में उतना ही भार होता 
है जितना मक्‍खी में । 

अ्रान्ति, स्मृति और आ्आभास बिना बुलाये आरा जाते हैं, जबकि अ्रनु- 
प्रतीति और विकल्पना में प्रयत्न अपेक्षित होता है। विकल्पना बुद्धि- 
पृवंक होती है | आत्मा अनुभव करता है कि मैं किसी विशेष सम्बन्ध 
को उत्पन्न कर रहा हूँ । आभास और अ्रान्ति में बुद्धि का उपयोग 
नहीं होता, क्योंकि वहाँ इच्छापूवंक रचना नहीं होती । रज्जु में सर्प की 
प्रतीति भ्रान्ति है जो अनचाहे हो जाती है। मक्खी के परों पर हाथी 
का भूलना विकल्पना है, जिसके लिए प्रयास करना पड़ता है । 

पैरिस कांग्रेस फॉर साइको-फ़िजियॉलोजी (एश्यां$ 0०णाष्टा०5४ 00 
7४ए०॥०-२॥५५४०।०४५) और इंगलिशिश्सोसायटी फ़ॉर साइकिकल रिसचें 
(शाश्टांग्रा 50069 607 95एक्ांए2 रिटुलटअएा ) ने आभासों ( सत्वापटा8- 
४०॥$) से सम्बन्धित जानकारी प्राप्त«कोर, उसका विश्लेषण किया । 
प्रश्न था--'क्या तुमने पूरी तरह जाग्रत्‌-अ्रवैस्था में कभी ऐसे व्यक्ति 
था पदार्थ को देखने या उससे स्पर्श किये जाने या उसकी आ्रावाज़ सुनने 
का स्पष्ट अनुभव किया है जो वास्तव में विद्यमान नहीं था ?” उप- 

लब्ध सामग्री का विश्लेषण अपने समय के विख्यात दाश निकों-- श्रम री का 

के विलियम जेम्स (शाधांशा 77०5), फ्रांस के एल० मेरिलियर (.. 
8०) तथा जमंनी के वान श्रेंक नोटजिंग (शणा $कराशाल( ०० 
गंगह) ने किया । जाँच करने पर पता चला कि ३२७१ व्यक्तियों ने प्रश्न 
का उत्तर हाँ में दिया था ।' किसी मृत व्यक्ति को देखना, उसकी 
प्रावाज़ सुनना या उसका स्पर्श अनुभव करना झ्राभास से अतिरिक्त 
कुछ नहीं है । अ्ज्ञानी जन उन्हें दुष्ट आत्माओं के कारये समभते हैं । 

प्रश्न उपस्थित होता है कि रज्जु में सप॑ का आरोप करने तथा स्वप्न 
में तथाकथित ग्रभाव-पदार्थों का दर्शन करने की भाँति ब्रह्म में जगत्‌ की 
कल्पना करनेवाला.कौन है ? अद्वेतवादी उत्तर देता है-- 
१. ए0०९८०४ं॥९५ ० $. ?. ९. ५०. ऊँ, 878०५ 894, 0५७. ७५ शर्0ा. 


प्रद्याए झत9जएल". एग्रामंं।००.. (शव मश्चाण्ला।क्षांणा5 & 
गाप्ंणा$ 99 ४तगपणाते एथ50) 
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ब्रह्मणि जगत्प्रत्ययो5न्त:कर णावच्छिन्नचिदा भासस्य ।॥८८॥। 

ब्रह्म में जगत्‌ को प्रतीति अ्रन्तः:करणावच्छिन्न चिदाभास को होती 
है। 

ब्रह्म से अतिरिक्त कोई दूसरी चेतन सत्ता नहीं है । भ्रतः 'अन्तः- 
करणावच्छिन्न चेतन' ग्रथवा चिदाभास' नाम से ग्रभिहित होनेवाले 
'नामरूपविका रभेदोपाधिविशिष्ट' अपर ब्रह्म' को हो ब्रह्म में जगत्‌ की 
प्रतीति होती है । 

प्रश्न का दूसरा उत्तर सम्भव नहीं, भ्रतः विवश हो ब्रह्म को ही 
मिथ्या ज्ञान का आश्रय ठहराना पड़ता है। परन्तु यह युक्तियुक्त नहीं 
हैं| 

नाद्श्यत्वात्‌ ॥८६॥ 

(ब्रह्म के) अदृश्य होने से (ऐसा) नहीं । 

रज्जु में सर्प कीअतीति होने के समान ब्रह्म में जगत्‌ की प्रतीति 
होना ब्रह्म के ऐन्द्रिक प्रत्यक्षका विषय न होने से सम्भव नहीं । रज्जु 
एवं सर्प दोनों प्राकृत पदार्थ हैं और दोनों में किचित्‌ साधम्यं भी है, 
अतएव एक में दूसरे की भ्रान्ति हो्तीसम्भव है, परन्तु ब्रह्म के निराकार 
तथा जगत्‌ के साकार होने से ब्रह्म में जंगत्‌ की प्रतीति होना असम्भव 
है। ऐन्द्रिक प्रत्यक्ष का विषय वही परदाथ/ही सकता है जो देश, काल 
तथा! कार्य -कारण-भाव से सीमित हो । ब्रहीं के अ्रसीम होने से वह इन 
सबसे परे है, इसलिए वह प्रत्यक्ष का विषय नहीं हो सकता । जो प्रत्यक्ष 
का विषय नहीं उसमें भ्रान्ति होना क्सी प्रकार सम्भव नहीं । 

ब्रह्म का इन्द्रियातीत होना स्वंसम्मत है । शास्त्रानुमोदित होने से 
सवंथा प्रामाणिक है। न वहाँ श्राँख पहुँचती है, न वाणी । वह आँखों 
से दिखाई नहीं देता, श्राँखें उसके कारण देखती हैं ।* इस ब्रह्म का 
कोई रूप नहीं है और उसे कोई आँखों से नहीं देख सकता ।* वह पर- 
मात्मा न देखा जाता है, न पकड़ा जाता है, उसके न नेत्र हैं, न श्रोत्र, 


१. द्विरूप॑ं हि ब्रह्मावगम्यते नामरूपविका रभेदोपाधिविशिष्टं, तद्विपरीतं च सर्वो- 
पाधिविवर्जितम्‌ ।---शां ० भा० ११११ 

२. न तत्र चक्षुगंच्छति न वाग्गचुछति ।-- केन ० १३ 

३. यच्चक्षुषा न पश्यति येन चक्षंषि पहयति ।--केन ० १६ 

४. न संदुशे तिष्ठति रूपमस्थ न चक्षुपा पश्यति कश्चनेनम्‌ ।--केठ ० ६।६ 
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न हाथ और न पैर ।* 'देवी भागवत पुराण! (स्कन्ध ३, भ्र० ७) में 
लिखा है कि निर्गुण का रूप दृष्टिगोचर नहीं होता, दृश्य तो नश्वर है, 
प्ररूप का दर्शन कैसे सम्भव है ! * इसी प्रकार विष्णु पुराण (६।६) में 
लिखा है कि ब्रह्म को चर्मचक्षओं से नहीं देखा जा सकता ।* यजुर्वेद 
(३२।२) का भाष्य करते हुए उव्वट और महीधर दोनों ने स्पष्ट 
घोषणा की कि ईइवर प्रत्यक्षादि का विषय नहीं है ।” इस प्रकार जो 
प्रमृत्त होने के कारण आँखों से देखा नहीं जा सकता उसमें किसी को 
किसी का भ्रम, अ्रान्ति या प्रतीति होने का प्रश्न ही नहीं उठता । 


न मिथ्याकल्पक ब्रह्म ज्ञानस्वरूपत्वात्‌ ॥६०॥॥ 

ज्ञानस्वरूप होने से ब्रह्म मिथ्या कल्पना नहीं कर सकता । 

यदि नामरूपात्मक जगत्‌ अविद्याकल्पित है तो प्रश्न उठता है कि 
इसकी कल्पना करनेवाला कौन है ? अविद्या स्वयं कल्पना नहीं कर 
सकती, क्‍योंकि वह कोई त्ञत््व नहीं है। तत्त्व मानने पर द्वंत सिद्ध 
होगा । वेदान्त दर्शन (२।१।१७६),के अपने श्रीभाष्य में इस विषय का 
विवेचन करते हुए रामानुज ने लिखा है---“कल्पक कोन है ? निश्चय 
ही वह अविद्या नहीं हो सकती, क्योंकि वेहू जड़ है । जीव भी नहीं हो 
सकता, क्योंकि उसका अपना प्रादुर्भाव अद््यास के परिणामस्वरूप 
होता है | यदि ब्रह्म को कल्पक माना जाएगा तो'व्रह स्वयं अज्ञानी हो 
जाएगा ।* 

'ग्न्त:करणावच्छिन्न चेतन', चिदाभास आदि किसी भी नाम से 
ग्रभिहित किया जाए, ब्रह्म से अतिरिक्त दूसरी चेतन सत्ता न होने से 
ब्रह्म ही अपने ऊपर एक ऐसी वस्तु आरोपित करने का दोषी होगा 
जिसके मिथ्या होने का (सर्वज्ञ होने के कारण) उसे पहले से ज्ञान है । 
ऐसा करने से वह जानबूभकर भूठ बोलने का अपराधी सिद्ध होगा; 
किन्तु सत्यस्वरूप एवं सत्यसंकल्प परमात्मा ऐसा कभी नहीं कर सकता। 


१. यत्तदद्र श्यमग्राह्ममचक्षुः भ्रोत्रं तदपाणिपादस्‌ ।--मु ० १।१।६ 
२. निर्गुणस्य मुने रूपं न भवेद्‌ दृष्टिगोचरम्‌। 
दृश्य च नइवरं यस्मादरूपं दृश्यते कथम्‌॥। 
. न मांसचक्षषा द्रष्ट ब्रह्ममृतः स शक्पते। 
. न ह्ासौ प्रत्यक्षादीनां विषयः । 
५. कल्पकः क इति निरूपषणीयम्‌ । न तावदविद्या अ्रचेतनत्वात्‌ । नापि जीब:, 
प्रात्माश्रयदोषप्रसंगात्‌ । ब्रह्म व कल्पकमिति चेद्‌ ब्रह्मान्नानमेवायतनम्‌ । 


शी 
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“विपयेयो सिथ्याज्ञानम्‌*-- जिसकी वस्तु के यथार्थरूप में स्थिति न हो, 
ऐसे मिथ्य। ज्ञान का नाम विपर्यय है। शास्त्रीय व्यवस्था के अनुसार 
“बन्धो विपयेयात्‌” (सा० ३।२४) विपर्यय ग्रर्थात्‌ मिथ्या ज्ञान बन्ध का 
हेतु है। इस प्रकार ब्रह्म में जगत्‌ की कल्पना करके नित्यशुद्धबुद्धमुक्त- 
स्वभाव ब्रह्म स्वयं बन्धन में पड़ जाएगा । जब स्वयं ब्रह्म ही बन्धन में 
आ गया तो किसी अन्य की मुक्ति का तो प्रश्न ही नहीं उठता । 

जगत्‌ के मिथ्या न होकर यथार्थ "सत्य होने की पुष्टि में वेद में 
कहा है कि 'महान्‌ सत्यस्वरूप ईश्वर के कार्य भी महान्‌ और सत्य 
हैं ।' परमेश्वर के सब उत्पादित पदार्थ और ऐश्वर्य सत्य --वास्तविक 
हैं । 'वह परमेश्वर जिस जगत्‌ को जानता है वह सत्य ही है! [सत्य॑ 
इत |, व्यर्थ या असत्य नहीं है (न मोघम्‌ ) ।* 

सत्यं सर्गावृत्ते: ॥६१॥ | 

(जगत्‌ ) सत्य है, सर्ग की आवृत्ति होने से । 

जिस प्रकार दिन केपीछे रात्रि और रात्रि के पीछे दिन निरन्तर 
चले आते हैं, उसी प्रकार सूष्टि,के वाद प्रलय और प्रलय के बाद सुष्टि 
का क्रम निरन्तर चला आता है८#इस क्रम का न कभी आदि था और 
न कभी अन्त होगा । प्रत्येक कल्प में एक-जेसी सृष्टि होती है । जैसी 
सृष्टि पहले थी; वसी ही अरब है और वेसी ही भ्रगे होगी ! जो ग्रल्पज्ञ 
है और इस कारण जिसके ज्ञान में न्‍्यूनाथिक्य होता रहता है, उसके 
कार्य में भूलचूक की सम्भावना होने से उसमें समय-समय पर संशोधन, 
परिवर्धन करते रहना पड़ता है । परमेश्वर के निर्त्रान्त एवं पूर्ण होने 
से उसके सभी कार्य निर्दोष एवं पूर्ण होते हैं, अतः वे सदा एक-जंसे 
होते हैं । इसलिए महाप्रलय के ग्रनन्तर जब पुनः सर्ग की अ्रावृत्ति होती 
है, अर्थात्‌ पुनः सृष्टिरचना होती है तो वह पहली सृष्टि के समान 
: होती है | ऋग्वेद में स्पष्ट लिखा है कि परमेश्वर ने जैसे सूर्य, चन्द्रमा, 


१. प्र घा न्वस्यथ महतो महानि सत्या सत्यस्य करणानि वोचम्‌ ।--ऋ० २।१५।१ 
२. सत्रा सोमा श्रभवन्नस्थ विह्वे सत्रा सदासो बहतो मदिष्ठा:। 
-““क० ४।१७।६ 
सत्रा इति सत्य नाम ।--निघण्दु० ३।१० 
३. यच्चिकेत सत्यमित्‌ तन्‍न मोघं बसु स्पाहुमुत जेतोत दाता । 
ह -+ऋण १०।५५।६ 
न प्रमिये' ' 'सत्यमस्य तत्‌ ।+---ऋ० ४।५४।४ 
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पृथिवी, विद्युत्‌, अन्तरिक्ष आदि पूर्व कल्प में बनाये थे वेसे ही श्रव 
बनाये हैं और आगे भी बनाएगा ।' इस मन्त्र से दो वातें स्पष्ट होती 
हैं--एक यह कि धाता परमेश्वर सूर्य, चन्द्रमा श्रादि को बनाता है 

वय॑ सूर्य, चन्द्रमा आदि के रूप में परिणत नहीं हो जाता | यदि इन 
सबको भ्रम माना जाए तो इसका भ्रर्थ यह होगा कि जैसे पूर्व कल्प में 
ब्रह्म ने श्रम के कारण स्वयं अ्पने-आपको सुर्ये-चन्द्रमा आदि समझ 
लिया था, उसी प्रकार अरब फिर समभने लग गया । सर्वेज्ञ ब्रह्म के 
बार-बार श्रम में पड़ने ग्रथवा बार-बार इन्द्रजाल रचने को बात पर 
कौन विश्वास करेगा ? 

जगत्‌ की रचना जीवात्माप्रों के शुभाशुभ कर्मों के अनुसार होती 
है । तब वह उसी रूप में होती चाहिए जिस रूप में जीवों ने कर्मों का 
अनुष्ठान किया है । इसलिए गत सुष्टि और वत्तेमान सृष्टि में समानता 
का होना आवश्यक है । इसी के अनुसार आरागे ग्रानेवाली सृष्टियों की 
व्यवस्था होती है। 
शंकराचार्य वेदान्तद्शन के 'समान॑नामरूपत्वाच्चावत्तावप्य वि रोधो 

दर्शनात्‌ स्मृतेइ्च” (१।३।३०) इस सूत्र.पंर भाष्य करते हुए लिखते हैं 
कि “प्रलयकाल में यह नामरूपवाला जगत्‌*नहीं रहता, किन्तु संसार 
के प्रवाहरूप से अनादि होने के कारण फिर दूसरे कल्प में उत्पन्न होता है 
ग्रौर जिस प्रकार पहले कल्प में नामरूप हुए उसी रूप में दूसरे कल्प में 
भी होते हैं ।* इस प्रकार शंकर भी सुष्टि एवं प्रलय के क्रम को पर्याय से 
ग्रनादि-अनन्त मानते हैं ।* यदि उपाधि के कारण ब्रह्म ही जगद्रप में 
रिणत है, अथवा अध्यास के कारण जगद्गप भासता है तो सृष्टि के 
ग्रन[दि-ग्नन्त होने से यह स्थिति सदा से है और सदा रहेगी । इसका यह 
ग्र्थ है कि ब्रह्म सदा नामरूपविकारभेदोपाधिविशिष्ट' बना रहेगा और 
वह दिन कभी नहीं श्राएणा जब वह 'सर्वोपाधिविवर्जित' होगा। सर्वज्ञ 
एवं स्वंशक्तिमान्‌ ब्रह्म के इस स्वरूप की कल्पना नहीं की जा सकती । 


१. सूर्याचन्द्रससों धाता यथापूर्वमकल्पयत्‌ । 
दिवज्च पृथिवीज्चान्तरिक्षमथोी स्वः॥--ऋ० १०।१६०।३ 

२. यदा तु खलु सकल त्रलोक्य॑ परित्यक्तनामरूपं निर्लेप॑ प्रलीयते प्रभवति चाभि- 
नवमिति श्रुतिस्मृुतिवादा वदन्ति तदा कथमविरोध इति। तत्रेदमभिधीयते 
---समाननामरूपत्वादिति ॥ 


३. भ्रनादित्वात संसारस्य ।+--शां ० भा० २।१।३५ 
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इस स्थिति के सदा बने रहनें से इसका बाघ भी कभी नहीं होगा । 
बाध न होने से इसे भ्रान्ति या अ्रध्यास सिद्ध नहीं किया जा सकेगा । 
इस प्रकार सृष्टि तथा प्रलय के इस क्रम को मान लेने पर विवत्तंवाद 
के लिए कोई स्थान नहीं रह जाता। यदि विवत्तंवाद पर विश्वास 
किया जाए तो यह सृष्टि व प्रलय और फिर सृष्टि व प्रलय का क्रम नहीं 
चल सकता । विवत्तवाद के अनुसार संसार मिथ्या अ्रथवा प्रतीतिमात्र 
है। जब इस संसार की यथाथ सत्ता ही नहीं है, भ्रर्थात्‌ यह अ्रममात्र 
है तो प्रलय का क्या अर्थ है ? विवरत्त की प्रलय भ्रर्थात्‌ भ्रम का नाश 
ज्ञान होने पर हो जाता है, जैसे प्रकाश होने पर रस्सी के साँप का लोप 
हो जाता है भ्रथवा पास जाकर देखने पर मृगतृष्णिकारूपी श्रम जाता 
रहता है। यदि जगत्‌ विवत्तं है तो ज्ञान होते ही प्रलय हो जाएगी । 
उसके लिए किसी नियत ग्रवधि की अ्रपेक्षा नहीं है । विवत्तेवादियों को 
इससे अधिक प्रलय मात्नने का अधिकार नहीं है । 
नियमानुसार नियत एक सहस्र चतुर्युगियों के बीतने पर प्रलय होने 
और फिर नियत समय के "प्रहँचात्‌ सुष्टि के नये सिरे से उत्पन्न होने 
आदि का विवत्त॑वाद में कोई स्थानै“नहीं बनता । कल्पना कीजिए कि 
भ्रम के कारण मुझे रस्सी साँप मालूम॑-हो रही थी । जब प्रकाश होने 
पर मैं रस्सी को रस्सी समभने लगा त्तो#इसमें क्या तुक है कि नियत 
समय बीतने पर वह मुझे साँप दीखने लग्ने गौर नियमित रूप से यह 
क्रम बार-बार आवत्तंमान रहे ? इस श्राक्षेप से बचने के लिए शंकर 
ने कह डाला कि कि “जंसे सोने के पश्चात्‌ जागना और जागने के 
परचात्‌ सोना होता है, वसे ही प्रलय के. पश्चात्‌ सृष्टि और सृष्टि के 
पश्चात्‌ प्रलय होती रहती है।' अपने इस कथन से तो शंकर की स्थिति 
अत्यन्त उपहासास्पद हो गई। अबतक तो वह जगत्‌ को स्वप्नवत्‌ 
कहते आये थे, किन्तु यहाँ उसी जगत्‌ को जागने के समान और उसकी 
प्रलय को सोने के समान कह दिया । यदि यह जगत्‌ विवत्ते प्रर्थात्‌ 
मिथ्या प्रपंच होता तो इसका मिटना प्रलय होना चाहिए था। यदि 
सृष्टि जागने के समान है तो वह मिथ्या या भ्रम कदापि नहीं हो सकती । 
स्वप्न सोने पर आते हैं, जाग्रत्‌-अ्रवस्था में नहीं। शंकर ने यहाँ तक 
स्पष्ट कर दिया कि नई सृष्टि में फिर से वही नामरूप हो जाते हैं जो 
१. श्रनादौ च संसारे यथा स्वापप्रबोधयो: प्रलयप्रभवश्नवर्णपि पूर्वप्रबोधवदु- 
त्तरप्रवोधेषपि व्यवहारान्न कश्चिद्विरोधः ।--शां ० भा० १।३।३० 
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उससे पहली सृष्टि में थे और जिन्हें तब विवर्त्त कहकर मिथ्या घोषित 
कर दिया था । जो बार-बार सामने भरा रहा है--जाग्रत्‌ में अर्थात्‌ पूरा 
प्रकाश होने पर दिखाई दे रहा है, उसे मिथ्या कैसे माना जा सकत' 
है ? वस्तुत: अ्रद्वेतवाद ऐसी दलदल है कि इसमें से निकलने का जितन। 
यत्न किया जाता है उतना ही मनुष्य उसमें फेंसता जाता है । 

सामान्य मनुष्य भी एक बार भूल करके सँभल जाता है। यदि 
जगत्‌ मिथ्या है तो परमात्मा इस मिथ्या जगत्‌ को बार-बार बनाने 
की भूल क्‍यों करता है, अथवा क्‍यों अ्रपने स्वरूप को भूलकर बार-बार 
अपने में जगत्‌ की प्रतीति करता है ? स्पष्ट है कि यदि जगत्‌ केवल 
भ्रान्ति होता तो कभी-त-कभी उसका बाध होकर सदा के लिए उसका 
श्रन्‍्त हो गया होता और इस प्रकार 'नामहपविकारभेदोपाधि' से 
छुटकारा पाकर ब्रह्म 'सर्वोपाधिविवर्जित' हो गया होता । ब्रह्म द्वारा 
बार-बार सृष्टि-रचना क्यि/जाने से सिद्ध है कि वह इसे सत्य मानता 
है । 

कल्पना चेत्‌ कल्पयितुनित्यत्वे तत्कल्पनाया श्रपि नित्यत्वम्‌ ॥६२॥। 

यदि (जगत्‌ ) कल्पना है तो कल्पक«के नित्य होने से उसकी 
कल्पना भी नित्य है । 

गुण-गुणी का समवाय-सम्बन्ध होता है। एक*के बिना दूसरा नहीं 
रह सकता । कल्पना गुण है किसी का और वह ब्रह्म के सिवा अन्य 
कोई हो नहीं सकता । यदि गुणी नित्य है तो गुण भी नित्य होगा । 
इसलिए यदि जगत्‌ को कल्पनामात्र माना जाए तो भी कल्पना के करने- 
वाले ब्रह्म के नित्य होने से उसकी कल्पना जगत्‌ का नित्य अथवा सत्य 
होना स्वतः सिद्ध है । 

यदि यह जगत्‌ श्रान्ति है तो इस भ्रान्ति को--अन्य वस्तु में अ्रन्य 
को आरोपित करनेवाला ब्रह्म से श्रतिरिक्त दूसरा नहीं है । इस प्रकार 
के कल्पित जगत्‌ का विचार हमारा अपना नहीं है, अ्रपितु ब्रह्म द्वारा 
हमारे मस्तिष्कों में डाला गया है। यदि कल्पना ही जगत्‌ का कारण 
है तो यह कल्पना सावंभौम है, क्योंकि कोई भी व्यक्ति इस अध्यारोप 
के लिए उत्तरदायी नहीं है। पव॑त, नदी, समुद्र श्रादि को नामरूप देने 
का सामर्थ्य ब्रह्म से अतिरिक्त श्रन्य किसी में नहीं है । यदि जगत्‌ भ्रान्ति 
है तो यह सदा बनी रहनेवाली है। सब मनुष्य समान रूप से इससे 
प्रभावित हैं। इस प्रकार की अ्ान्ति श्रौर यथार्थ में भेद करना सम्भव 
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नहीं । इसलिए जगत्‌ को कल्पना या अश्रान्तिमात्र बताना सर्वथा 
असंगत है । 

न ब्रह्मण: सत्यत्वे तत्कायंस्थासत्यत्वम्‌ ॥६३॥। 

ब्रह्म के सत्य होने पर उसका काये असत्य नहीं हो सकता । 

जिस प्रकार असत्‌' से 'सत्‌” की उत्पत्ति नहीं हो सकती, उसी 
प्रकार 'सत्‌” का अभाव नहीं हो सकता। यदि एकमात्र ब्रह्म से ही 
जगत्‌ की उत्पत्ति मानी जाए भ्रर्थात्‌ ब्रह्म को ही सुष्टि का उपादान- 
कारण भी माना जाए अथवा ब्रह्म को जगद्गूप में परिणत माना जाए 
तो भी जगत्‌ मिथ्या नहीं हो सकता । जैसे ब्रह्मरूप नित्य है वेसे ही 
जगद्गप नित्य है। दोनों के नित्य होने से एक सत्य और दूसरा मिथ्या 
है--ऐसा भेद नहीं किया जा सकता। वस्तुतः जगत्‌ को ब्रह्म का परि- 
णाम मानने पर ये दोनों श्रवस्थाएँ--ब्रह्म रूप व जगद्गरप--्रह्म की ही 
मानी जाएँगी । तब ब्रहँ के सत्य होने पर दोनों अवस्थाएँ समानरूप से 
सत्य होंगी । 'कारणगुणपूर्वक:. कार्यंगुणो दृष्ट:-तात्त्विक दृष्टि से 
काय में वही गुण होते हैं जो“उसके.का रण में, अ्रतएव यदि नब्रह्म सत्यम्‌' 
है भ्र्थात्‌ जगत्‌ का कारणरूप ब्रह्लाँ सत्य है तो उसका कार्यरूप जगत्‌ 
मिथ्या नहीं हो सकता । अद्वंतमत के ग्रेचुसा र, यदि कारण का कार्य से 
अनन्यत्व है, तो कारण के सत्य होने पर उसके कार्य को मिथ्या कसे कहा 
जा सकता है ?' कारणरूप ब्रह्म का कार्यरूप जगत्‌ से अ्रनन्यत्व मानने 
पर यदि जगत्‌ को मिथ्या कहा जाएगा तो स्वयं ब्रह्म मिथ्या हो जाएगा । 
किन्तु ब्रह्म का सत्य होना निविवाद है, इसलिए उसके कार्यरूप जगत्‌ 
का सत्य होना स्वतः सिद्ध है। यदि स्वर्ण सत्य है तो उससे बननेवाले 
आभूषण मिथ्या नहीं हो सकते। और यदि आ्राभूषण मिथ्या हैं तो उनका 
उपादान स्वर्ण कंसे सत्य हो सकता है ? जब अंगुली में अँगूठी नहीं 
होगी तो सोना कहाँ होगा ? -फिर सत्यस्वरूप ब्रह्म असद्रूप जगत्‌ का 
ऐन्द्रिजालिक तमाशा किसके लिए करेगा और क्‍यों ? ग्रद्वतमत में 


१. (9. छाया, ॥0पश॥ 5९] गगागञशश्ा&, $ $७0 0 06 ॥6 
परवान ०४:5९ 06॥6 9070. ७॥0 ए९६ 06 ए070, ० जाता ॥6 
$ (6 6६75९, 5 0०075606060 णा8१, ण6 ४ (6 $4॥]6 (76 
2४४५९ ॥6 लीलिए बाल 7०0 (0 986 40था[6शा ॥ $5प०५४शा०९- वी 
८३७5९ 00 शीलिए 96 7629 05गा6क, ॥07 ०000 (6 पशाट्थ 
७070 9७९ 06 लिए ० 68/ छा 7--१/४४ (एा८- 
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तृतीयौष्ध्यायं: ४०५ 


तमाशा देखनेंवाले जीव की सत्ता का निषेध है । इस विषय में शंकर- 
स्वामी की स्पष्ट घोषणा है कि जैसे कारण ब्रह्म तीनों कालों में व्यभि- 
चरित नहीं होता वंसे ही कार्यंजगत्‌ भी सत्त्व से व्यभिचरित नहीं 
होता । [] 


१. यथा च कारण ब्रह्म त्रिष कालेब सत्त्वं न व्यभिचरत्पेवं॑ कार्यंमपि जगत त्रिष 


कालेष सत्त्वं न व्यभिचरति ।---शां० भा० २।१।१६ 
[0|05://९.९/9॥5॥//7/3/7% 


चतुर्थोषध्याय। 


मायाकृत:ः कार्य प्रप&-चः ॥॥१॥॥ 

कार्यरूप जगत माया की उपज है । 

प्रतीयमान नामरूपात्मक जगत्‌ में अ्रनेकत्व माया का परिणाम है। 
इसलिए आ्रानुभविक जगत्‌ में जो पाया जाता है उसकी प्रातिभासिक 
एवं व्यावहारिक सत्ता भले ही हो, परमार्थ में वह सवंथा मिथ्या है ।' 
ऋग्वेद के अनुसार परमात्मा ने माया के द्वारा जगत्‌ की रचना की । 
वही विश्व का निमित्त तथा उपादान (अभिन्‍ननिमित्तोपादान ) कारण 
है। जिस प्रकार उस मायासि# जिसे जादूगर स्वयं बनाता है, उसके 
ऊपर कोई प्रभाव नहीं पड़ता, बयोंकि वह माया अ्रयथार्थ होती है, इसी 
प्रकार सर्वोपरि ब्रह्म भी संसाररूँपी माया से असम्पृक्त रहता है ।* 
ग्र्वाचीन वेदान्त का शंकर से श्रांशिकल्‍म॑ज्ञभेद है । वेदान्तपरिभाषा के 
अनुसार जगत्‌ के विकास का कारण माया हैं, ब्रह्म नहीं ।” वाचस्पति 
मिश्र का मत है कि का रण तो ब्रह्म ही है, माया उसकी सहायक है । 
माया के वच्म में पड़े हुए व्यक्ति ब्रह्म को जड़ जगत्‌ के रूप में उसे एक 
विषय समभते हैं और माया उसका कारण बताई जाती है ।* इस मत 
में माया को स्वतःसिद्ध मान लिया गया है, किन्तु जगत्‌' की जड़ता का 


. मायाभात्र द्वंतमद्वंतं परमार्थतः । 
द्रो मायाभिः पुरुरूप ईयते ।--कऋर ० ६।४७।१८ 
- यथा स्वयं प्रसारितया मायया मायावी त्रिष्वपि कालेषु न संस्प्र॒श्यते, श्रवस्तु 
त्वात्‌, एवं परमात्मापि संसारमायया न संस्पृश्यते ।-- शां० भा० २।१।६ 
४. प्रपठचस्य परिणास्युपादानं माया न ब्रह्म ति सिद्धान्तः। 
५. वाचस्पतिमिश्रास्तु जीवाश्रितमायाविषयिक्ृतं ब्रह्म स्वत एवं जाडयाश्रय- 
प्रपंचका रेण विवत्तंमानतयोपादानसिति साया सहकारिसात्रम्‌ ।--सिद्धान्त- 
लेशसंग्रह १ | इस मत में अनजाने जीव और ब्रह्म का भेद स्वीकार कर लिया 
गया है, क्योंकि यहाँ ब्रह्म को जगद्गप समझनेवाले जीव का स्पष्ट कथन किया 
गया है । 


ल्‍७ >>) ७ 
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चतुर्थो ध्याय: २७७ 


कारण विशुद्ध ब्रह्म से श्रतिरिक्त कुछ अन्य होना चाहिए। संक्षेप- 
शारीरक' के रचयिता सर्वज्ञात्ममुनि के मत में परब्रह्म माया के माध्यम 
द्वारा विश्व का उपादानकारण है, क्‍योंकि क्रिया के लिए माया का 
होना-आ्रावश्यक है। माया की उपाधि के बिना ब्रह्म में कत्तंत्व सम्भव 
नहीं, इसलिए ब्रह्म तथा माया दोनों के संयोग से जगत्‌ की उत्पत्ति 
होती है । ब्रह्म उस जगत्‌ का अधिष्ठान है जिसकी उत्पत्ति परिणामी 
माया से होती है । ब्रह्म जगत्‌ का विवत्तोपादान है, जबकि श्रविद्या 
उसका परिणामोपादान ।* 
'सिद्धान्तमुक्तावलि' का रचयिता ब्रह्म का सम्बन्ध किसी भ्रन्य वस्तु 
के साथ जोडने का प्रबल विरोधी है, इसलिए उसका मत है कि एक- 
मात्र माया ही जगत्‌ का कारण है । अन्य लोग जो ब्रह्म के साथ किसी 
प्रकार का सम्बन्ध जोड़ने का. निराकरण करते हैं, ईश्वर को ग्रर्थात्‌ 
माया से सम्बद्ध ईश्वररूप ब्रह्म. को जगत्‌ का उपादानकारण मानते 
हैं । यदि निरपेक्ष ब्रह्म में उपांदान्करारण का आधान किया जाता है 
तो वह केवल आनुषंगिक है । विद्यार॑ण्य#क्षा मत है कि जो कार्यजगत्‌ 
के रूप में परिणत होता है वह माया है<आ्औौर वह जो जगत का आधार 
है, विशुद्ध चेतन्य है और मायारूप उपाधि सैंःसीमित है । ऐसे विचारक 
भी हैं जिनका यह मत है कि मुत्तेरूप विषय स्थानीय जगत्‌ ईश्वरीय 
माया का कार्य है, किःतु चित्त तथा इन्द्रिय आदि का सूक्ष्म जगत्‌ व्यक्ति- 
रूप जीव का कार्य है जिसे ईश्वर की माया से सहायता मिलती है ।* 
यदि इस विषय पर दोनों दृष्टिकोणों से, श्रर्थात्‌ विषयनिष्ठता के दृष्टि- 
कोणों से विचार किया जाए तो यह कहा जा सकता है कि ब्रह्म वह 
ग्राधार है जिसके ऊपर विपयरूप जगत्‌ का भअ्रध्यास किया जाता है 
और आ्रात्मा वह श्राधार है जिसके ऊपर विषयिनिष्ठ जगत्‌ का अध्यास 
५. प्रपञ्चे उभयोरपि भायात्रह्मणोरुपादानत्वम, ग्रधिष्ठानतया च ब्रह्मण उपा- 
दानत्वम्‌ ब्रह्म विवत्तमानतया ग्रविद्या च परिणामतया ।--सिद्धान्तलेशसंग्रह 
१ पर भाष्य । 

०. “विवरण' जो अपना आधार शांकरभाष्य के १।१।२० को मानता है। 

३. परिणाम्युपादानता। न हे 

४. विवत्तोपौदानता को मायोपाहित चेतन्य का कारण माना है । 

, वियदादिप्रपञझुच ईइवरसृष्टमायापरिणाम इति तत्र ईश्वर उपादानम्‌ । अन्तः- 
करणादिकन्तु ईश्वराश्रयिमायापरिणाम भहाभूतोपसुष्टजोबाबिद्याकृत भूत- 
सृक्ष्म कार्य म्‌ इति तत्रोभयोरुपादानत्वम्‌ । --सिद्धान्तलेशसंग्रह १ 


0 
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४०५ तत्त्वमसि 


किया जाता है। परम यथार्थ सत्ता समस्त क्रियात्मक ऐन्द्रिक जगत्‌ का 
उपादानकारण है श्रौर जीव प्रतीतिरूप वस्तुओं का तथा स्वप्नात्मक 
जगत्‌ का उपादानका रण है । 

शंकर ने तो अविद्या तथा माया के प्रयोग में कोई विशेष भेद नहीं 
किया," किन्तु परवर्त्ती भ्रद्वेतवादी दोनों में भेद करते हैं | जहाँ माया 
ईश्वर की उपाधि है, वहाँ ग्रविद्या व्यक्ति की उपाधि है | विद्यारण्य 
के मत में माया में ब्रह्म का प्रतिबिम्बरूप, श्रर्थात्‌ उस ब्रह्म में जो 
विशुद्ध सत्त्वगुण से युक्त है, ईश्वर है, एवं अ्रविद्या में ब्रह्म का प्रतिबिम्ब- 
रूप, जिसमें रजोगुण व तमोगुण भी विद्यमान हैं, जीव अथवा जीवात्मा 
है ।* शंकर का भी यही मत है, क्योंकि वे कहते हैं कि “जो सर्वोच्च 
ब्रह्म है वह विशुद्ध प्रतिबन्ध के साहचर्य से तब निम्न श्रेणी का ईश्वर 
बन जाता है जबकि कोई उसके विषय में विचार करता है | यह 
जगत्‌ जिसका ईश्वर की निजी आ्रात्मा के साथ सम्बन्ध है, अ्रविद्या के 
द्वारा निमित कहा गया है।यह भी कहा जाता है कि जब हम विषय- 
पक्ष के दृष्टिकोण से समस्या का»निरीक्षण करते हैं तो उसी वस्तु के 
लिए 'माया' शब्द का प्रयोग करतैह#हैं; किन्तु जब विषयी पक्ष की दृष्टि 
से निरीक्षण करते हैं तो उसी वस्तु कें लिए 'अ्रविद्या' शब्द का व्यवहार 
करते हैं ।( जिस प्रकार ब्रह्म और श्रात्म एुक हैं, उसी प्रकार अविद्या 
और माया एक हैं । ब्रह्म और माया दोनों विश्व में विद्यमान हैं और 


१. श्रविद्याप्रत्युपस्थापितनामरूपमायावेशवशेनासकृत्प्रयुक्तत्वात्‌ । 
ु “>+शां० भा० २।२।२ 
२. श्रविद्योपाधिको जीवो न मायोपाधिकः खलु । 
मायाकारयंगुणच्छन्‍ना ब्रह्मविष्णुमहेश्वरा: ॥--स्कन्दपुराण 
३. पंचदशी, १६-१७ 
. छा० उप०« शां० भा० ३।१४।२ विशुद्धोपाधिसम्बन्धात्‌ । 
५. तुलना करें--श्रविद्यात्मिका हि बीजशक्तिरव्यक्तशब्दनिददे श्या परमेशवराश्रया 
माया ।-- शां० भा० १।४।३; और भी देखें--तदेव २।१।१४; १॥३॥१६ 
६. 'माया' शब्द का व्यवहार हम तब करते हैं जब हमारी दृष्टि में इसकी 
असाधारण कार्यों को उत्पन्न करने की शक्ति रहती है तथा यह कर्त्ता की 
इच्छा के अधीन रहती है । दूसरी ओर, “अविद्या' शब्द का व्यवहार हम तब 
करते हैं जब हमारे मन में इसकी आवरण कर लेने की शक्ति तथा स्वतन्त्रता 
का भाव रहता है । 
>-विवरणप्रमेय संग्रह १।१; इण्डियन थॉट, खण्ड १, पु० २८० 
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चतुर्थो अध्याय: ४०६ 
जगत के उपादानकारण हैं। दोनों एक सूत्र में प्रावद्ध हैं--एक यथार्थ है 
और दधरा विवरत्त-(ग्रभास )-रूप में उसके आश्रित है । 

परन्तु माया का अस्तित्व सिद्ध किसी प्रकार न होने से यह सिद्धान्त 
तक-प्रतिष्ठित नहीं है। इस ग्राधार पर अगले सूत्र में इसका प्रत्याख्यान 
किया है । 

न मायानुपपत्ते: आश्रयानुपपत्तिदोषप्रसद्भात्‌ ॥२॥ 

ग्राश्नय के उपपन्न न होने से माया की सिद्धि न होने के कारण जगत्‌ 
माया से तिमित नहीं है । 

यदि अनेकात्मक जगत्‌ माया को उपज है तो माया का अस्तित्व 
तो श्रवश्यम्भावी है । परन्तु यदि अद्वेतमत में प्रचलित भ्रर्थों में 'माया' 
पद का ग्रहण किया जाए तो उसका अस्तित्व सिद्ध नहीं होता, क्योंकि 
उस अवस्था में एक-साथ अस्तैंक॑ प्रश्न उपस्थित हो जाते हैं--माया द्रव्य 
है या गुण ? यदि द्रव्य माना जीएत्ो,द्वेत की सिद्धि हुए बिना न रहेगी । 
द्वेत की सिद्धि में अद्वतवाद का निषेध,है.। यदि गुण है तो किसका ? 
ग्रद्वेतवाद में ब्रह्म से अतिरिक्त अन्य किंग्ीं द्रव्य की सत्ता नहीं, इसलिए 
ग्रनिवायंत: ब्रह्म ही माया का श्रधिष्ठान ठहख्ता है। तब प्रश्न उठता 
है कि ब्रह्म और माया का यह समवाय-सम्वन्ध*हैं या संयोग-सम्बन्ध ? 
यदि समवाय-सम्बन्ध है तो वह अनादि-अनन्त श्रर्थात्‌ नित्य होगा । 
तब, यदि माया की उपाधि से जगत्‌ का आविर्भाव माना जाए तो भी 
ब्रह्म और उसकी माया दोनों के नित्य होने से यह जगत्‌ नित्य और 

नित्य होने से त्रिकाल में सत्य सिद्ध हो गया। ब्रह्म भी मायोपाधि से 

ग्रस्त होकर दूषित हो गया और इस श्रकार उसका शुद्धबुद्धमुक्तस्वभाव 
जाता रहा । 

यदि संयोग-सम्बन्ध माना जाए तो प्रश्न उठता है--क्यों और 
कब से ? यदि ब्रह्म पहले शुद्ध था और कालान्‍्तर में कभी माया के 
वशीभूत हो गया तो प्रश्न होगा कि यह माया पहले कहाँ और किसके 
आ्राश्चित थी ? कहीं-न-कहीं होगी ग्रवश्य । न होती तो कहाँ से आती, 
क्योंकि 'नासतो विद्यते भाव: असत्‌ से सत्‌ की अ्रथवा अभाव से भाव 
की उत्पत्ति नहीं हो सकती । जब थी तो गुण होने से किसी-न-किसी 
द्रव्य के ग्राश्चित रही होगी । द्रव्य ब्रह्म के सिवा दूसरा था नहीं। घम- 
फिरकर फिर वहीं झा गये । 'संक्षेप-शारीरक' के अनुसार “भेदशब्य 
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परमबुद्धि अविद्या का विषय तथा ग्राश्रय है ।”' यह कसी परमबुद्धि 
है जो अविद्या का आश्रय है ? तथापि, ऐसा मान लेने पर माया ब्रह्म 
के आश्रित श्रथवा उसका गुण हो गई । एक और प्रश्न उपस्थित होता 
है-माया जड़ है या चेतन ? यदि चेतन है तो अद्वेतवाद को चुनौती 
देनेवाला दूसरा चेतन तत्त्व हो गया । यदि जड़ है तो सर्वेशक्तिमान्‌ 
चेतन ब्रह्म के जड़ माया के वशीभूत होने की बात समभ में नहीं ग्राती । 
इस प्रकार जब माया का अस्तित्व ही किसी प्रकार सिद्ध नहीं होता तो 
स्वयं उससे भ्रथवा उसके सहयोग से ब्रह्म से जगत्‌ की रचना होने का 
प्रश्न ही नहीं उठता । 

मायाभिरपरामष्टत्वान्मायाविन: ॥३॥। 

मायावी के माया से प्रभावित न होने से, (जगत्‌ माया का परिणाम) 
नहीं ! 

ऐन्द्रजालिक प्रदर्शन्नल्में तीन का होना अनिवायें है--मिथ्या ज्ञान 
करानेवाला ऐन्द्रजालिक, #मिथ्याज्ञान के ग्राश्नयरूप दर्शक तथा मिथ्या- 
ज्ञान के आधार व आधेय पदार्थ ॥ऐन्द्रजालिक दर्शकों को तो मिथ्या 
ज्ञान कराता है, किन्तु उस मिथ्याज्ञात्त से स्वयं अभिभूत नहीं होता । 
ग्रल्पज्ञ जीव को तो, जादू की कला सेनेभिज्ञ दर्शकों की भाँति, भ्रान्ति 
हो सकती है, परन्तु सर्वज्ञ ब्रह्म त्रिकाल«में'माया या मिथ्या ज्ञान से 
आअभिभूत नहीं हो सकता । शंकर का यह कहना कि ब्रह्म स्वयं माया से 
अभिभूत नहीं होता, वदतोव्याघात के समान है। ऐबन्द्रजालिक अपने 
से भिन्‍न पदार्थों के माध्यम से तमाशा दिखाता है, स्वयं तमाशा नहीं 
बनता । परन्तु अद्वेतमत में तो माया के कारण स्वयं ब्रह्म जगद्गूप में 
परिणत होता है। माया के कारण अपने सर्वेज्ञत्व को खोकर वह 
जीवात्मा के रूप में अल्पज्ञ एवं श्रान्त हो जाता है और अपने नित्य- 
शुद्धबुद्धमुक्तस्वभाव का परित्याग करके .जन्म-मरण के बन्धन में पड़ 
जाता है तथा दुष्कर्मों में लिप्त होकर अनेक प्रकार के असह्य कष्ट 
भेलता है; माया के कारण तथाकथित जीबों को मदारी के समान 
भ्रमित करने जैसे ग्रशो भनीय कार्यों में प्रवत्त होता है; फिर भी यह 
कहना कि माया से ब्रह्म प्रभावित नहीं होता, कैसे सत्य हो सकता है ? 
ऐन्द्रजालिक का इन्द्रजाल तो दर्शकों का मनोरञ्जन-भर करता है, 


१. आराश्च यत्वविषयत्वभागिनी निविभागचित्ति रेव केवला ।--१। ३ १६ 
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किसी को हानि नहीं पहुँचाता, परन्तु ब्रह्म की माया तो अ्ननेक अनर्थों 
की जड़ है । उससे स्वयं ब्रह्म भी नहीं बच पाता--वह भी दृषित हो 
जाता है, श्रतएव ऐन्द्रजालिक से उसकी उपमा नहीं दी जा सकती । 

श्रुतेरसाम5जस्याच्च ॥४।॥। 

प्रौर, श्रुति से सामंजस्य न होने से [भी जगत्‌ माया का परिणाम 
नहीं | । 

अविद्या अ्रथवा मिथ्याज्ञान के ग्र्थों में 'माया' पद का प्रयोग वेदों 
में कहीं नहीं मिलता | डॉ० प्रभुदत्त श्ास्त्रीकृत ग॥_6 700०7 ण 
0४५७ के अनुसार विभिन्‍न रूपों (माया, मायया, मायाभि:, मायिन्‌, 
मायाविन्‌ ्रादि) में 'माया' शब्द ७० वार ऋग्वेद में और लगभग 
२७ बार अथवेवेद में आया है। निघण्टु (३६) में माया शब्द को 
'प्रज्ञा' का पर्यायवाची बताया है। यास्क, वेंकटमाधव, सायण, दयानन्द 
ग्रदि सभी इस विषय में |एक्रमत हैं कि वेद में सवेत्र इस शब्द का 
प्रयोग 'प्रज्ञा' अथवा ज्ञानविशेष के& ग्र्थ में हुआ है । तदनुसार ऋग्वेद 
(६।८३।३) में श्राये भायाविन:'श्द'क़ा अर्थ वेंकटमाधव ने 'प्रज्ञा- 
वन्त: और सायण ने 'प्रज्ञावन्तों देवाः« किया है। 'ममिरे क्रियापद 
के साथ प्रयुक्त होने पर ब्रह्ममुनि ने इप्तका अर्थ निर्माणशक्तिमन्तः' 
किया है। अन्यत्र (ऋ० १०।२४।४) 'श्रश्विनों>के साथ विशेषणरूप 
में इसका ग्र्थ 'प्रज्ञावन्तौ' किया गया है। यास्क्र ने ऋग्वेद (६।५८।१) 
में आये 'विश्वा हि माया अ्रवर्सि' का अर्थ सर्वाणि प्रज्ञानान्यवसि' 
किया है ।' यदि गौडपाद के अनुसार माया का श्रर्थ अ्रविद्या होता तो 

हाँ पूषा' नाम से अ्भिहित परमात्मा को उसका रक्षक न कहा गया 

होता । सायणाचाये ने माया का अर्थ अधिकतर प्रज्ञा, ज्ञानविशेष', 
'कर्म-विशेष' आ्रादि किया है । 

यजुर्वेद के ते रहवें अ्रध्याय के चवालीसवें मन्त्र में कहा है--“असुरस्य 
मायामग्ने मा हिंसीः हे श्रग्ने ! आसुरी माया का नाश न कर । यदि 

हाँ लोक में प्रचलित ग्रर्थों से 'राक्षसी माया" भ्रमिप्रेत होती तो उसकी 

रक्षा के ,लिए प्रार्थना न की जाती | उब्बट ने इसका अ्र्थ करते हुए 
लिखा-'असुरस्य अ्रसुबतः प्राणवतः प्रज्ञानवतो वा वरुणस्य मायां 
प्रज्ञां हे श्रगने ! सा हिसी:।” महीधर ने भी उत्बट का ही झ्ननुसरण 


१. सब मायाओं -- प्रज्ञाओं या ज्ञानों की रक्षा करता है ।--निरुक्त १२।१७ 
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किया है। यजुर्वेद (११।६६) में 'आसुरी माया का ग्रथ उव्बट ने 
'प्राणसम्बन्धिनी प्रज्ञा' किया है । 

ऋग्वेद के बहुचचित सन्दर्भ में इन्द्रों मायाभिः पुरुरूप ईयते' 
(६।४७।१८) का यही श्रर्थ है कि परमात्मा मायाभिः' प्रज्ञा या 
बुद्धि के द्वारा सृष्टि की रचना करता है । वहाँ 'माया' का अर्थ धोखा, 
छलावा या अविद्या कदापि नहीं है। यास्क ने भी इसे प्रज्ञापरक श्र 
में ही ग्रहण किया है। श्वेताशवतरोपनिषद्‌ में 'माया' पद प्रकरतिवाचक 
है । प्रस्तुत सन्दर्भ में 'माय।' का बहुवचनान्त (मायाभिः) प्रयोग होने 
से प्रकृति का सत्त्व-रजस्‌-तमसरूप होना अभिप्रेत है। परमात्मा 
प्रकृति-उपादान से बुद्धिपृवंक सृष्टि की रचना करता है। जिस प्रकार 
हम आटे से रोटी, पूरी, मठरी, हलवा ग्रादि अनेक पदार्थ तेयार करते 
हैं, वेसे ही परमात्मा अन्नादि प्रकृति के अनन्त परमाणुओ्नों को अपनी 
प्रज्ञा द्वारा इस प्रकार सेंयुक्त करता है कि भिन्‍न-भिन्‍न नामरूपवाली 
कितनी ही वस्तुएँ बनकर संष्ठिष्का निर्माण हो जाता है। अव्यक्त को 
व्यक्तरूप देना साधारण कार्य नहीं है ७ इती लिए बुद्धिपूवेक सृष्टिरचना 
करनेवाले परमात्मा को वेद में कवि» मत्नीषी ग्रादि नामों से भ्रभिहित 
किया है । प्रस्तुत सन्दर्भान्‍तर्गत माया 'पैद का प्रयोग प्रक्ति-उपादान 
से सृष्टि की बुद्धिपुवंक रचना बताने के लिए किया गया है । 

अथवंवेद (६।७२।१) में भी असुरस्य माया' का वही भ्र्थ अभीष्ट 
है जो ऋग्वेदादि के उक्त सन्दर्भों का है। अथवंवेद (५।११।४) में 
'मायी' के साथ 'कवितर' तथा 'मेधया' शब्दों का प्रयोग होने से उसका 
'प्रज्ञावान्‌' अर्थ स्वत: सिद्ध है। राधाकृष्णन के शब्दों में माया के कारण 
जगत्‌ के मभिथ्या होने का वेदों में कहीं उल्लेख नहीं है ।' 

वत्त मान में उपलब्ध उपनिषदों की संख्या लगभग १०८ है, किन्तु 
शंकर के समय तक १० या ११ उपनिषदें ही प्रचलित थीं। इनमें से 
आठ उपनिषदों में 'माया' शब्द कहीं नहीं मिलता । प्रश्नोपनिषद्‌ तथा 
बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में एक-एक बार यह शब्द आया है। अपेक्षाकृत 
अर्वाचीन श्वेताश्वरोपनिषद्‌ में श्रवश्य विभिन्‍न रूपों में माया शब्द का 


१. परशरक्ल० 5 ॥0 9855 0 कराए ०णाल्थ्फांणि ०6 प्राट्का।५ ० ॥6 
१070 जा (6 गज ० 6 ा2५०९०१४., पाल छणा0 5 गठा 8 
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पाँच बार प्रयोग हुआ है, परन्तु कहीं भी भ्रमित करनेवाली शक्ति के 
भ्रर्थों में उसका प्रयोग नहीं मिलता । 

वेदान्ददशेन में केवल एक स्थान (३।२।३) पर “माया” शब्द का 
प्रयोग हुआ है । शंक्रर ने 'मायव सन्ध्ये सृष्टि: कहकर “माया” शब्द 
का प्रयोग 'काल्पनिक' अर में किया है । इससे पूर्व एक सूत्र में पूर्वपक्ष 
उपस्थित करते हुए कहा गया था--'सन्ध्ये सुष्टिराह हि! (३।२॥१) 
ग्र्थात्‌ निश्चय ही सन्ध्य में सृष्टि कही जाती है । जाग्रत्‌ तथा सुषुप्ति 
के बीच की स्थिति होने से स्वप्न की 'सन्ध्य' संज्ञा है । इसके उत्तर में 
सिद्धान्तपक्ष प्रस्तुत करते हुए कहा गया--मायामात्र तु कार्त्स्न्येना- 
नभिव्यक्तस्वरूपत्वात्‌' अर्थात्‌ स्वप्तमें देखे जाने से वह विपरीत ज्ञान- 
मात्र अथवा काल्पनिक सृष्टि है, और इसका कारण है वहाँ श्रर्थ की 
प्रभिव्यञ्जना का पूर्णरूप से (कार्त्स््येन) श्र्थात्‌ उचित देशकाल में 
उचित निमित्तों से न होना ॥सवप्न में दीखनेवाले पदार्थों में यही होता 
है कि वे उचित देशकाल में ,न॑>देखे जाकर अन्यत्र देखे जाते हैं। इसी 
कारण वे मिथ्या होते हैं । उनका अत्यन्ताभाव कभी नहीं होता । 


न मायाया उपादानत्वमवस्तुत्वात्‌ ७४५॥ 

अ्रवस्तु होने से माया को उपादान कारण नहीं माना जा सकता । 

माया द्रव्य नहीं है, इसलिए उसे उपोदानै,कारण नहीं माना जा 
सकता । सर्वज्ञात्ममुनि के मत में “वह केवल ब्यापार है जो ब्रह्मरूपी 
उपादानका रण से उत्पन्न होने के कारण भौतिक पदार्थ अर्थात्‌ जगत्‌ 
की उत्पत्ति करता है।' किन्तु उपादानकारण वही हो सकता है जो अपने 
से अभिन्‍न अर्थात्‌ श्रपने समात पदार्थ को उत्पन्न करता है।* ब्रह्म चेतन- 
तत्त्व है। उपादानरूप में उससे जड़ जगत्‌ की उत्पत्ति सम्भव नहीं । 
इसी प्रकार उसके अभौतिक होने के कारण उससे अ्रभौतिक पदार्थ 
प्र्थात्‌ जगत्‌ की उत्पत्ति नहीं हो सकती | कहा जाता है कि माया के 
सहयोग से ब्रह्म जगत्‌ की रचना करता है। ब्रह्म का सहयोग करनेवाली 
माया यदि उससे भिन्‍न सत्ता है तो द्वेत उपपन्त होगा । फिर, किसी 
यथार्थ सत्ता के अ्रंश जुड़ जाने से भी ब्रह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति नहीं हो 
सकती, क्योंकि जो पहले से पूर्ण है उसमें किसी भ्रन्य पदार्थ का संयोग 


विवश शी शिशिभविशि शनि ललि मिली शिकलिर 
१. तज्जन्यत्वे सति तज्जन्यजनको व्यापार: । 


२. स्वाभिननकार्यजनकत्वमुपादानत्वम्‌ । 
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४१४ तत्त्वमसि 


सम्भव नहीं, इसलिए माया ब्रह्म के श्रन्दर रहकर भी जगत्‌ का उपादान 
नहीं हो सकती । जिसका अपना स्वरूप निश्चित नहीं, वह किसी अ्रन्य 
का आधार या कारण नहीं हो सकता । 
माया की स्थिति स्पष्ट न होने के कारण उससे उत्पन्न जगत्‌ का 
मिथ्यात्व समभाने के लिए शंकर कभी उसे स्वप्नवत्‌ बताते हैं तो कभी 
रज्जु में सर्प अथवा सीपी में चाँदी के श्रध्यास के दृष्टान्त देते हैं और 
कभी उसे ऐन्द्रिजालिक का तमाशा कह देते हैं । कभी वह परिणामवाद 
को प्रकट करनेवाली उपमाओ्ं का सहारा लेकर कहते हैं कि समुद्र के 
फेन के समान यह जगत्‌ ब्रह्मरूपी उपदान से बना है । जब विशुद्ध 
विवत्तंवाद के सहारे चलना कठिन प्रतीत होता है तो फिर परिणाम- 
वाद की उपमाश्रों का सहारा ले लेते हैं। इसलिए जगत्‌ के विषय में 
उनके लेखों में कहीं परिणामवाद और कहीं विवत्तेवाद दोनों का 
उल्लेख मिलता है। गौडपाढकी कारिकाओं में जगत्‌ की सत्ता को 
एकदम भ्रम बताया है| उनपर लिखे अपने भाष्य में शंकर ने भी जगत्‌ 
को मायावी की माया के समान मिथ्या»घोषित कर दिया । 
न यथार्थनिरपेक्षमिन्द्रजालम्‌ ॥६४ 
यथार्थ के बिना इन्द्रजाल उपपन्न नहीं हीता । 
यह पहले स्पष्ट किया जा चुका है कि स्वष्न)में भी जो कुछ देखा- 
सुना जाता है, वह वहाँ स्वप्नद्रष्टा के भीतर भले ही न हो, परन्तु बाहर 
भी उसका अ्ररितत्व कहीं भी और कभी भी न रहा हो--ऐसा नहीं हो 
सकेता । जब मायावी ऐन्द्रजालिक किसी वस्तु का प्रदर्शन करता है 
तब भी उसका कौई-न-कोई आधार भ्रवश्य होता है। वह आधार या 
निमित्त श्रभावमात्र नहीं हो सकता। जब वह सर्प का प्रदर्शन करना 
चाहता है तो उसी के सदृश रस्सी, लकड़ी या अन्य लचीली वस्तु को 
निमित्त बनाकर प्रदर्शन करता है। दशकों को सर्प का आभास होता 
है | वस्तुत: वह सर्प नहीं होता । अन्य वस्तु में सपंत्व का यह मिथ्या 
ज्ञान भी उन्हीं को होत। है जिनको पहले से वास्तविक सर्प का ज्ञान 
होता है और वह भी सर्पंसदृश वस्तु को देखकर ही। इस प्रकार 
१. सलिलफनस्थानोये श्रात्मभूते नामरूपे भ्रव्याकृते आ्रात्मेकशब्दवाच्ये व्याकृत- 
फेनस्थानीयस्य जगत: उपादानभुते सम्भवतः । 
>+ऐत० उप० (१।१॥२) शां० भा० 
२. प्रात्मभुतनामरूपोपादान भूतः सनन्‍्सवेज्ञो जगन्निर्सिसीत इत्यविरुद्धम्‌ ।--तदेव 
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चतुर्थो ध्ध्यायः ४१५ 


प्रदर्शित वस्तु का उभार किसी वस्तुतत्त्व से होता है । यदि जादूगर 
दशकों की दृष्टि से वस्तुश्नों को यद्च्छया कभी छिपा सकता और कभी 
उनके सामने प्रदर्शित कर सकता है तो इसका यह श्रर्थ कदापि नहीं 
कि दिखाई देनेवाली वस्तुएं मिथ्या हैं । यह तो हाथ की सफाई है जिसे 
इस कला के जाननेवाले पकड़ भी लेते हैं। यदि छुमन्‍्तर से श्रर्थात्‌ 
जादू के कारण अ्रभाव से वस्तुएँ उत्पन्न हो सकतीं तो जदूगर दर-दर 
भटकते हुए तमाशा दिखाता न फिरता, अपितु जादू के वल पर यथेष्ट 
ऐश्वर्य जुटाकर सुखी हो जाता | इतना ही नहीं, सा्वदेशिक स्तर पर 
उत्पादन के लिए कल-कारखानों की आवश्यकता न होती | कुछेक 
जादूगरों के सहयोग से देश के लिए अपेक्षित वस्तुमात्र के भण्डार भर 
लिए जाते । वास्तविकता यही है कि जिस पदार्थ का सत्र त्रिकाल 
में ग्रभाव है, न वह उत्पन्न हो सकता है और न तद्विषयक श्रान्ति हो 
सकती है । 

माया का स्वरूप क्‍या है*-इंस विषय में पुर्वपक्ष को सूत्रबद्ध किया 
हैन्‍- 

सदसद्र पाइनिर्वंचनीया माया ॥७॥॥ 

माया सत्‌ और असत्‌ एवं अनिवेचनी य-है। | 

माया न तो ब्रह्म के समान यथार्थ है और न आकाशकुसुम की 
तरह अयथार्थ । वन्ध्यापुत्र की भाँति यह अ्रभावात्मक सत्ता नहीं है, 
क्योंकि इसकी प्रतीति होती है और हममें से प्रत्येक को इसका अनुभव 
होता है। यह एंक यथार्थ और निरपेक्ष सत्तारूप वस्तु भी नहीं है 
क्योंकि ग्न्तर्द॒ष्टि के ज्ञान से इसका नाश हो जाता है, यदि यह अ्सत्‌ 
होती तो यह किसी वस्तु की उत्पादक नहीं हो सकती थी, और यदि 
सत्‌ होती तो जो इससे उत्पन्न होता वह भी यथार्थ होता, आभास- 
मात्र न होता । इसलिए न यह यथार्थ है, न ग्राभासमात्र और न यह 
दोनों ही है । 

इसी प्रकार यह जगत्‌ भी न तो है और न नहीं है। 'सदसद्विलक्षण' 

ह सत्‌ और असत्‌ दोनों से भिन्‍न है, किन्तु सदसदात्मक' है, अर्थात 


१ नासद्र पा न सद्र पा माया नंवोभयात्मिका। 


सदसद भ्यामनिवंचनीया भिथ्याभता सनातनी ॥ 
--सूर्यपुराण, सांख्य प्रवचनभाष्य १-२६ में उद्धृत 
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४१६ तत्त्वमसि 


इसमें दोनों के लक्षण हैं ।' इसलिए माया 'सदसद्विलक्षण' भ्रनिवंचनीय 
है--इतनी दुरूह कि उसके विषय में कुछ कहा नहीं जा सकता। इस 
प्रकार इसे यथार्थता का मायापरक रूप अथवा अभ्राभास के नाम से 
पुकारा जाता है।' जगत्‌ के मिथ्यात्व की भावात्मक ग्रभिव्यक्ति माया 
है। इसलिए उसे भ्रनुभव तो किया जा सकता है, किन्तु उसका पूरी 
तरह निर्वचन नहीं किया जा सकता । 

माया को सत्‌ -एवं असत्‌ कहना उसमें दो .परस्पर-विरोधी गुणों 
का आ्राधान करना है | यह सम्भव नहीं । इस श्राधार पर इसकी समीक्षा 
प्रस्तुत है-- 

- नेकस्मिन्धमिणि युगपद्‌ विरुद्धधर्मंसमावेश: ॥८॥ 

एक वस्तु में एक समय में दो परस्पर-विरोधी गुण नहीं रह सकते । 

जिस प्रकार शत्य एवं औष्ण्य एक-साथ नहीं रहे सकते, इसी 
प्रकार सत्‌ और असतलके परस्पर-विरोधी होने से उन दोनों का एक- 
साथ समावेश सम्भव नहीं ॥कोई वस्तु है” भी और “नहीं भी है' यह 
कथन त्रिकाल में सत्य नहीं हों संक्रता । 'नासतो विद्यते भावो नाभावो 
विद्यते सतः, भगवद्‌गीता आदि#स्मस्त शास्त्रों द्वारा अनुमोदित 
इस सिद्धान्त के अनुसार यदि माया*सकहै तो श्रसत नहीं हो सकती 
और यदि असत्‌ है तो सत्‌ नहीं हो सकतीं, अ्तएव माया के सत्‌ और 
असत्‌ एक-साथ दोनों होने की तो कल्पनीं भी नहीं की जा सकती । 
जगत्‌ यथार्थ है, आभास नहीं--इसका विस्तृत विवेचन पहले किया जा 
चुका है। 

माया का क्या कारण है ? इस ब्रश्न के उत्तर में अद्वेंतवादी कहता 
है कि ऐस। प्रश्न करना अनुचित है | कार्य-का रण-सम्बन्ध का सामान्य 
नियम सांसारिक विषयों में चलता है, किन्तु लोकोत्तर विषयों पर यह 
लागू नहीं होता । माया का संसार में प्रत्येक कार्य अपने कारण पर 
आश्वित है, किन्तु माया का कोई कारण नहीं है | हमें बताया जाता है 
कि माया के कारण ही हम अज्ञान, पाप और दु:ख में लिप्त हैं, किन्तु जब 
हम उस माया का कारण जानना चाहते हैं तो कहा जाता है कि उसका 
२. सत्यान॒ते मिथुनीकृत्य ।--शां ० भा० प्रस्तावना 

68]] गञाा6 ा8$, 835 ९80 58५5, क्वा० 7806 ए७ 0० 09०॥४ भाव 
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१. बिकल्‍पो न हि वस्तु ।--गीता पर शंकरानन्द 
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च॒तुर्थो ध्ध्याय: ४१७ 


कोई कारण नहीं है । इसका अर्थ है कि माया नित्य है ।' नित्य होने 
से उसका कभी नाश नहीं होगा और वह सदा ब्रह्म के साथ लगी 
रहेगी । इस प्रकार जीव (जो मूलतः ब्रह्म ही है) की कभी मुक्ति नहीं 
होगी । परन्तु पार्थसारथि मिश्र के अनुसार “इस (अद्वत) दर्शन में 
जिसके अनुसार सब-कुछ गव्यास्येय है, श्राक्षेप के रूप में ग्रयुक्तियुक्तता 
का स्थान नहीं है ।”* 


नानिरवेचनीया विवेचनोपलब्धे: ॥१६॥ 

विवेचन किये जाने से माया अ्निवंचनीय नहीं है । 

मायावाद के प्रवत्तेक अ्रथवा सबसे महान्‌ प्रचारक श्राचार्य शंकर 
एक ओर तो माया को अनिरवंचनीय (अवक्तव्य) मानते हैं और दूसरी 
ग्रोर उसकी चर्चा करते नहीं अ्रघाते । वस्तुतः वे अपने अरद्वेतवाद का 
सारा महल ही उसकी नींव पर खड़ा करते हैं, स्वयं स्पष्ट न होते हुए 
भी उप्तकी विस्तृत व्याख्या करते जाते हैं । जंनमत के सप्तभंगी न्याय 
के सम्बन्ध में शंकर कहते हैं--“श्रबक्तव्य है तो कहते क्‍यों हो ? कहते 
हो तो अवक्तव्य कैसे ? कहा भी जाएँ और अवक्तव्य भी हो, यह ठीक 
नहीं है ।/* उनके अनिवंचनीय' पछूठीक यही बात लागू होती है । 
भेद केवल शब्दों का है। जिसे जनी अवक्तव्य' कहते हैं, शंकर उसे 
अनिवेंचनीय' कहते हैं। 'तव्यत्‌' और 'अनीयैर' प्रत्ययों के शअ्रर्थों में 
क्‍या भेद है ? 

'मायाक्ृतः कार्यप्रपञ्च: इस सूत्र की व्याख्य। में माया के सम्बन्ध 
में कुछ मतों का उल्लेख पहले ही किया जा चुका है। माया की व्याख्या 
में इस विच[र-व विध्य का कारण स्वयं इस शब्द की जटिलता है जो 
मायावादी सिद्धान्त में जगत्‌ को उसका प्रपंच मानने पर अवश्यम्भावी 
है । शंकर माया के स्वरूप एवं उसको परमार्थ सत्ता तथा जगत्‌ के 
साथ उसके सम्बन्ध को स्पष्ट नहीं कर सके । सम्भव है, उनके समय 
में इसकी उतनी आ्रावश्यकता न समझी गई हो जितनी बाद में हो गई । 


१. सदकारणवन्नित्यम्‌ ।--वे ० द० ४।१।१ 
२. भ्रत्रानिवंचनीयवादेनानुपपत्तिदृषणम्‌ । 
३. श्रवक्‍तव्याइचेन्नोच्ये रन्‌ । उच्यन्ते चावक्‍्तव्याइ्चेति विप्रतिषिद्धम्‌ । 
“झशां० भा० २।२।३३ 
४, तव्यत्तव्यानीयर: ।--अष्टा ० ३।१।६६ 
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४१८ हि तत्त्वमसि 
इस ग्रनिरवंचनीय शब्द ने बाद में अ्रद्वैत सम्प्रदाय में ्रानेंवाले दाश निकों 
के लिए अद्भुत समस्या खड़ी कर दी कि वे माया को क्‍या मानें ? जब 
माया के अ्रस्तित्व को स्वीकार कर लिया गया, तो उसके विषय में 
कुछ न कहा जाए--यह कंसे सम्भव था ? बाद के टीकाकार स्पष्ट 
शब्दों में एक ओर ब्रह्म को जगत्‌ का उपादान कहने और दूसरी श्रोर 
जगत्‌ को मिथ्या कहने में हिचकिचाते हैं । साथ ही वे शंकर के दर्शन 
से हटना भी नहीं चाहते । इसलिए कोई इसे जड़ात्मिका कहता है तो 
कोई इसे केवल ब्रह्म की शक्ति बताता है। अद्वेतदर्शन में जिन भिन्‍न- 
भिन्‍न अ्र्थों में माया शब्द का व्यवहार हुआ है, उनमें से कुछेक ये हैं-- 

१. क्‍योंकि यह जगत्‌ अपनी व्याख्या अपने-आप नहीं कर सकता, 
इसी से इसका आ्राभास-स्वरूप प्रकट होता है और यही भाव माया शब्द 
से ध्वनित होता है। 

२. ब्रह्म तथा जगत्'के मध्य की समस्या हमारे लिए एक अर्थ 
रखती है, क्योंकि हम शुद्ध बँह्म,के भ्रस्तित्व को प्रेरक के रूप में स्वीकार 
करते हैं और फिर जगत्‌ के साथ)इसके सम्बन्ध की माँग प्रस्तुत करते 
हैं जिसे हम ताकिक दृष्टिकोण से देखते हैं। हम यह कभी नहीं समन 
सकते कि परम यथार्थ सत्ता अनेक्त्वफूणं जगत्‌ के साथ किस प्रकार 
सम्बद्ध है, क्योंकि दोनों विजातीय हैं और,इंसलिए इसकी व्याख्या के 
लिए किये गये सब प्रयत्नों का असफल रहना«निंश्चित है। इसी दुर्बोधता 
का नाम माया है । 

३. यदि ब्रह्म को जगत्‌ का कारण माना जाए तो यह इन्हीं ग्रर्थों में 
होगा कि जगत्‌ ब्रह्म पर आश्रित है, किन्तु ब्रह्म किसी भी प्रकार जगत 
से प्रभावित नहीं होता और जो जगत्‌ ब्रह्म पर आश्रित है, उसे माया 
के नाम से पुकारा जाता है । 

४. ब्रह्म के जगद्गूप में श्राभासित होने के सम्बन्ध में कारणरूप 
जिस तत्त्व की कल्पना की जाती है उसी को माया कहते हैं । 

हि यदि हम अ्रपने ध्यान को व्यावहारिक जगत्‌ तक ही परिमित 
रखें और ठके के विचार-विमश का प्रयोग करें तो हमारे सामने एक 
पूर्ण व्यक्तित्व का भाव आ्राता है जिसमें आत्माशिव्यक्ति की शक्ति है ! 
इसी शक्ति का नाम माया है। है 

६. ईश्वर की यह शक्ति उपाधि अथवा प्रतिबन्ध में परिणत हो 
जाती है जो अव्यक्त प्रकृति है और जिंससे समस्त संसार उत्पन्न होदा 
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अतुर्थोध्ध्यायः ४१६ 
है । यह वह विषय है जिसके द्वारा सर्वोपरि विषयी ग्रर्थात्‌ ईश्वर जगत्‌ 
का विकास करता है ।' 

इस प्रकार अनेकशः माया का निर्वेंचन किया गया है। तब उसे 
प्रनिवंचनीय कैसे कहा जा सकता है ? किन्तु यह सब होने पर भी 
जगत्‌ का माया से उत्पन्न होना और इस कारण मिथ्या होना सिद्ध 
नहीं होता । हो भी कंसे ? अद्वेतवाद में अभिलषित गभ्रर्थों में माया का 
ग्रस्तित्व ही सिद्ध नहीं हो पाता । तब इधर-उधर हाथ-पैर मारने से 
कुछ उपलब्धि नहीं हो सकती--इन ञ्रर्थों में माया को अ्रनिवंचनीय 
कहा जा सकता है । 

वस्तुतः भ्रान्ति में डाल देनेवाली माया की शक्ति की उत्पत्ति का 
कोई भी समाधान सम्भव नहीं--उस शक्ति का जो मिथ्या ज्ञान की 
जनक है और जो स्वयम्भू ब्रह्म की नित्य पवित्रता एवं स्वेज्ञता के रहते 
हुए भी उसे लौकिक अस्तित्व में . प्रकट कर देती है । स्वयं शंकर को 
कहना पड़ा--'हम स्वीकार करते हैं (कि ब्रह्म श्रविद्या की उपज नहीं 
है ग्रथवा स्वयं अश्रान्त भी नहीं है । किन्तुषहम यह भी नहीं मानते कि 
ब्रह्म से अतिरिक्त अ्रन्य कोई श्रान्त चंतन्ययुक्त प्राणी है जो अ्रज्ञान को 
उत्पन्त करनेवाला है ।* 

ग्रगले सूत्र में माया के प्रयोजन को सूत्रबद्ध कर पूर्व पक्ष के रूप में 
प्रस्तुत किया है । 

आवरण विक्षेपप्रयोजिका माया ॥१०॥ 

माया का प्रयोजन है--अआवरण (सत्य को छिपाना) और विक्षेप 
(उसकी मिथ्या व्याख्या करना ) । 

माया अनादि सृष्टितत्त्व है जो मनुष्य की दृष्टि से सत्य को छिपाये 
रखती है ।? माया के दो व्यापार हैं-यथार्थसत्ता को छिपा देना तथा 
मिथ्या का विक्षेप करना । माया से उत्पन्न विविधतारूप जगत्‌ यथाथर्थे- 
सत्ता और हमारे बीच पर्दे का काम करता है। “कुछ लोग सोचते हैं 


१. तुलना करें--ईश्वरस्यात्म मृत इवाविद्याकल्पिते नामरूपे तत्त्वान्यत्त्वाभ्याम 
भ्रनिवंचनीये संसारप्रयञचबीजभूते'''ईश्वरस्य मायाशक्ति: प्रकृतिरिति च 
श्रुतिस्मृत्यो रभिलप्येते ।+--शां ० भा० २।१११४; और भी देखें --शां ० भा० 
१।४॥३, २।२।२ राधाकृष्णन-भारतीय दर्शन, भाग २, पृष्ठ ५७२ 

२. बहदू० (१।४॥१० ) पर शांकर भाष्य 

३. माण्ड्क्य कारिका (गौडपादकृत) ५।१६ 
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४२० तत्त्वमसि 
कि सृष्टि उस ब्रह्म की भ्रभिव्यक्ति के लिए है। मेरा कहना है कि 
इसका प्रयोजन उसे छिपाना है। इसके अतिरिक्त यह कुछ नहीं कर 
सकती |” माया नित्यरूप ईश्वर की उत्पादिका शक्ति है और इसलिए 
वह भी नित्य है। इसी के द्वारा सर्वोपरि ब्रह्म संसार की रचना करता 
है। जिस प्रकार भ्रग्नि में उष्णता रहती है, उसी प्रकार ईश्वर में माया 
रहती है । उसकी उपस्थिति उसके कार्यों द्वारा अनुमान से जानी जाती 
है ।* जिन लक्षणों से इसे जाना जाता है, वे हैं श्रावरण और विक्षेप ।* 
इनमें से पहला तो केवल ज्ञान का निराकरण है और दूसरा निश्चित 
रूप से भ्रम उत्पन्त करता है, क्योंकि माया स्वरूप से छली है, इसलिए 
इसे अविद्या अथवा मिथ्या ज्ञान कहा जाता है।* यह केवल बोध का 
ग्रभाव नहीं है, किन्तु निश्चितरूप से भ्रान्ति है। इसलिए इसके कारण 
केवल इतना ही नहीं कि हम परम निरपेक्ष सत्ता का दशेन नहीं कर 
पाते, अपितु उसके स्थात्ञ में हमें किसी अ्रन्य वस्तु का बोध हो जाता 
है । माया के कारण ही “विविध नामरूपात्मक जगत्‌ का विकास होता 
है । इस नाम और रूप के प्रींछि माया नित्य ब्रह्म को हमारी दृष्टि से 
ग्रोभल कर देती है । ह 
इसका प्रतिवाद अगले सूत्र द्वार्न॑किया है। 


न तिरोधानानुपपत्ते: ॥११॥ 
तिरोधान की सिद्धि न होने से [ माय के कारण जगत्‌ का विकास [ 
नहीं होता । 
पूर्वोक्त सूत्र के विवरण के आधार पर यह कहा जा सकता है कि 
अद्वेतवाद के अ्रनुसार-- 
१. माया अनादि सृष्टि-तत्त्व है। 
२. वह ईइवर के अन्दर रहती है । 
३. वह ईश्वर की शक्ति है और उसके समान नित्य है । 
४. उसका काम यथार्थ को छिपाना और भ्रम को उत्पन्न करना है। 
५. ब्रह्म और उसकी माया-शक्ति से उत्पन्न जगत में अ्नन्यत्व है। 
१, 5४076 पग्रीर ल०३ा०॥ 45 व्राल्ा। [0 5809 मांगा 000, 
[ ६89 45 प्राध्थाह (0 ॥06 जाग शी व ढक्ला- 
हि +फ्रा०ांऑए : 9905 80प्रड्ठाशा। $ 590089 
. निस्तत्त्वा कार्यगम्यास्थ शक्तिर्मायाग्निशक्तिबत्‌ ।--पंचदशी २।४७ 


 देखें--वेदान्तसार ४ ' 
, माया के छली रूप के लिए देखें--मिलिन्द ४॥८५।२३ 


ण(्‌्‌ ० 0) 
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चतुर्थो ध्ध्यायं: ड्र्डे 


६. जगत्‌ हमारे और यथार्थसत्ता के बीच पर्दे का काम करता है। 

माया को अनादि तत्त्व और ईश्वर के समान नित्य मानना द्वत को 
स्वीकार करना है। ब्रह्म और उसकी शक्ति माया को नित्य माननें 
ग्रौर उनसे उत्पन्न जगत्‌ का उनसे अनन्यत्व मानने का भ्र्थ प्रकारान्तर 
से जगत्‌ को नित्य एवं यथार्थ स्वीकार करना है। यदि जगत्‌ हमारे 
ग्रौर यथार्थसत्ता के बीच पर्दे का काम करता है तो उससे त्रिवाद स्वत: 
सिद्ध है--(१) हम, (२) यथार्थ सत्ता और (३) बीच में अनेवाला 
पर्दा। हम' से जीवात्मा, यथार्थ सत्ता से परमात्मा और बीच के पर्दे 
से जगत अर्थात्‌ प्रकृति अभिप्रेत हैं ॥ वस्तुतः पर्दे की कल्पना तबतक 
नहीं की जा सकती जबतक उसके दोनों ग्रोर एक-एक पदार्थ की सत्ता 
को स्वीकार न किया जाए। जगत्‌ श्रान्ति नहीं है, यद्यपि उसके 
रचयिता ब्रह्म की उपेक्षा करके और उसे मात्र प्रकृति का खेल समझ 
उसमें अ्रनु रक्त होकर हम फरमौत्मा से विमुख होने की भूल कर बंठते 
हैं। डॉ० प्रभुदत्त शास्त्री ने लिखा है-- ब्रह्म सदा प्रकाशमान रहता 
है । यह 'हम' हैं जो भ्रविद्या के कौर॑ण”उसे देख नहीं पाते ।” यदि 
केवल ब्रह्म ही यथार्थ सत्ता है और शैर्ष,सब श्रान्तिमात्र है तो यह 
'हम' कौन हैं जो उसे देख नहीं पाते ? निश्चयेष्ही जो प्रकाशमान है वह 
'वह' और 'हम' जो उसे देख नहीं पाते, ्रर्थात्‌<दइैय एवं द्रष्टा दो पृथक्‌ 
सत्ताएँ हैं । वास्तव में सर्वेज्ञ, सर्वव्यापी तथा संवशक्तिमान्‌ ब्रह्म कंभी 


भी माया से अभिभूत नहीं हो सकता । 
प्राकृत पदार्थों (माया) के मोह के कारण ही अल्पज्ञ जीव ब्रह्म को 


नहीं जान पाता । 

माययापहतज्ञाने रल्पत्ञ रज्ञेयं ब्रह्म ॥१२॥ रे ेु 

माया के कारण अपहृतज्ञान, अ्रल्पज्ञ जीवों से ब्रह्म अज्ञेय है । 

यदि माया परमात्मा की शक्ति है और उसका काम यथार्थ को 
छिपाना और भ्रम को उत्पन्न करना है तो शक्ति के शक्तिमान्‌ के भ्रधीन 
होने से स्वयं ब्रह्म ही यथार्थ को छिपाने और भ्रम को उत्पन्न करने- 
वाला ठहरता है। जड़ माया को उसके लिए दोषी नहीं माना जा 


१. छाया 4$ ९५९४ [6 $क्6 व (8 590०70007/ शाएं [पया।099- 


]( 5 छ& ज्ी० थि 60 5९९7 (ग70प्रशी] 3४098 
-776 ॥20९007]76 0 (४५७ 


२. न नित्यमुक्तस्वप्र काशचंतन्यकस्वरूपस्य ब्रह्मणो5ज्ञानानुभव: । 
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सकता | प्राकृत जगत्‌ को बनाकर, इन्द्रियों को बहिर्मुख करके और 
फिर माया के द्वारा यथार्थ को छिपा और भ्रम को उत्पन्न करके यह 

शिकायत करना कि “त्रिगुणात्मक प्रकृति से अभिभूत यह जगत्‌ मुझे 
नहीं पहचानता,”' कहाँ तक न्याय्य माना जा सकता है ? गीता के एक 
इलोक पर भाष्य करते हुए शंकराचार्य लिखते हैं-- “परमेश्वर इस बात 
से अत्यन्त क्षुब्ध है कि संसार नित्यशुद्धबुद्धमुक्तस्वभाव, समस्त प्राणियों 
के अन्तरात्मा तथा जन्ममरण के बन्धन से मुक्त करनेवाले मुझ परमात्मा 
को नहीं पहचानता ।”” पहले परमात्मा स्वयं हमें अ्रमित करे और 
हमारे मन को अपनी ओर अभिमुख न करके हमारी इन्द्रियों को 
बहिर्मुख कर दे और फिर 'मेरी ओर क्यों नहीं देखते” यह कह-कहकर 
दुःखी होता फिरे--परमेश्वर का यह समस्त व्यवहार जानबूककर 
अपराध करनेवाले और उसका दण्ड मिलने पर दुःखी होनेवाले सामान्य 
जनों के समान है, परन्तु वास्तव में इसमें परमात्मा का कोई दोष 
नहीं है। दोष है उन लोगों का जिन्होंने बंठेठाले यथार्थ को छिपाने 
और भ्रम उत्पन्न करनेवाली .मया की कल्पना करके उसे ब्रह्म के साथ 
चिपटा दिया । 

तथ्य यह है कि प्राकृत पदार्थी« के,अआ्रकर्षण के कारण हम विषयों 
में लिप्त होकर परमात्मा से विमुख होंजाते हैं। जब यह कहा जाता 
है कि “मेरी त्रिगुणात्मक (सत्त्व-रजस्‌-तमसू-गुणवाली ) माया दुलंडूध्य 
है, जो लोग इस माया को पार कर जाते हैं, वे ही मुझे (परमात्मा को ) 
प्राप्त होते हैं” तो इसका यही तात्पयं होता है कि प्रकृति के मुग्ध 
करनेवाले ञ्राकषंणों सें विरत होकर परमात्मा की ओर उन्मुख होना 
सरल कार्य नहीं है । अ्रगले ही शलोक में कहा है कि “माया से जिनका 
ज्ञाम नष्ट हो गया है, ऐसे आसुरी प्रवृत्तिवाले, दुष्कर्मों के करनेवाले 
मृढ़ तथा अधम पुरुष मुझे नहीं जान पाते ।” माया से जीवों का ज्ञान 
१. त्रिभिगुणमर्यभाविेरेसभिः सर्वर्सिंं जगत्‌। 

मोहित नाभिजानाति मामेमभ्यः परमव्ययम्‌ ॥।--गीता ७१३ 
२. एवं भृतमपि परमेश्वरं नित्यशुद्धबुद्धमुक्तस्वभावं सर्व भूतात्मान॑ निर्गुणं संसार- 

दोषबीजप्रदाहकारणं मां नाभिजानाति जगदित्यनुक्रोशं दर्शयति । 
३. देवी हां षा गुणमयी मम माया दुरत्यया। 

मामेव ये प्रपद्यचन्ते मायामेतां तरिन्त ते ॥--गीता ७।१४ 


४. न मां दृष्टिकृतिनो मूढाः प्रपच्चन्ते नराधमाः । 
माययापहतज्ञाना श्रासुरं भावमाश्रिता: ॥--तदेव ७१५ 


[0|05://९.९/9॥5॥॥/7/3/7% 


च॒तुर्थो इध्याय: ४२३ 


नष्ट होता है, ईश्वर का नहीं, भ्रत: 'माययापहतज्ञाना:' से जीव श्रभिप्रेत 
हैं जो प्राकृत पदार्थों को प्राप्त कर, उनसे सुख पाने की अ्राशा में दुष्कर्मो 
में प्रवत्त होते और परमात्मा को भूल जाते हैं । यह बताते हुए कि सत्य 
का मुख सुनहरी ढकने से ढका हुआ है, उपनिषद्‌ ने उसे उठाने का निर्देश 
किया है जिससे हम प्रत्येक पदार्थ को उसके वास्तविक रूप में देख 
सकें ।' यही माया के चंगुल से मुक्त होना है । 

जगत्‌ का अस्तित्व है, किन्तु उसकी मात्र प्रातिभासिक श्रथवा 
व्यावहारिक सत्ता है। पारमा्थिक रूप में वह शून्य हैं। परमार्थ में 
उसका लोप हो जाता है । इस भाव को सूत्रबद्ध कर पूर्वपक्ष के रूप में 
प्रस्तुत किया है । 

मायामात्र दृतं परमार्थतासिद्धे: ॥१३॥। 

परमार्थ में भ्रसिद्ध होने.से दत मिथ्या है। 

सत्ता के तीन रूप हैं -पारमाथिक, व्यावहारिक तथा प्राति- 
भातिक | परमार्थंसत्ता, जो«त्रिकालाबाधित है, केवल ब्रह्म की है। 
ग्रात्मज्ञान होने से पूर्व सम्पूर्ण जगत ,की सत्ता व्यावहारिक है और 
आत्मज्ञान होने के अनन्तर सम्पूर्ण जैग्रतू की सत्ता प्रातिभासिक है। 
रज्जु-सर्प के दृष्टान्त में हम जानते हैं किश्वहाँ वास्तव में सर्प का 
अस्तित्व नहीं है, इसलिए उसे सत्‌ नहीं कहा जा-सकता । पर हम यह 
भी जानते हैं कि उस समय साँप को देखनेवाला न केवल वहाँ से भाग 
खड़ा हुआ था, अपितु सारी रात उसके कारण बेचेन भी रहा था। 
इसलिए उसे सर्वेथा असत्‌ भी नहीं कहा जा सकता । जबतक सप॑ के 
अस्तित्व का ज्ञान रहा तबतक वह सत्‌ ही था। जब प्रातःकाल होने 
पर वहाँ रस्सी पड़ी देखी तो पता चला कि वहाँ केवल सर्प की प्रतीति 
थी, उसका अस्तित्व नहीं था। इस दृष्टान्त में रात्रि में सप की सत्ता 
व्यावहारिक थी, प्रातःकाल होने पर वह प्रातिभासिक सिद्ध हुई। 
परमार्थ में वह केवल रस्सी थी । इसी प्रकार संसार में जितना अ्रनेकत्व 
है, वह सब मिथ्या (माया) है, क्योंकि उसकी परमार्थ सत्ता नहीं है । 
जबतक आत्मज्ञान नहीं होता तबतक इस संसार की व्यावहा रिक सत्ता 
है। इसलिए खाना-पीना, सोना-जागना, विवाह, सन्‍्तान, सम्बन्धी, 


१. हिरण्सयेन पात्रेण सत्यस्यापिहित॑ मुखम्‌ । 
तत्त्वं पूषननपावुणु सत्यधर्माय दृष्टये ॥--ईश० १५ 
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मित्र आदि बाहरी पदार्थ एवं समस्त प्रपंच व्यवहार में सब सत्य हैं । 
प्रात्मज्ञान होने पर पता चलेगा कि यह सब प्रातिभासिक था । अन्तिम 
गर्थात्‌ पारमारथिक सत्ता केवल चेतन ब्रह्म है। त्रिकालाबाधित होने 
से वही एकमात्र यथार्थ है। जो आज है, कल नहीं रहेगा--वह यथार्थ 
नहीं हो सकता । 

परन्तु जो वस्तुतः प्रत्यक्ष है, वह श्रन्यथा नहीं हो सकता । इसलिए 
कहा-- 

नोपलब्धमानस्याभावः ॥१४॥ 

जो वर्तमान में उपलब्ध है, उसका अभाव नहीं हो सकता । 

जो वत्तमान में उपलब्ध है, निश्चय ही वह पहले भी था। न होता 
तो कहाँ से आ जाता, क्योंकि अ्रसत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति सम्भव नहीं । 
इसी प्रकार जो है, उसका भ्रभाव नहीं हो सकता । इसलिए जो जगत्‌ 
वत्तंमान में व्यवहार में<सत्‌ है, वह परमार्थ में भी सत्‌ है। उसका 
रूपान्तर भले ही हो जाएं/गल्यच्ताभाव नहीं हो सकता। जो प्रत्यक्ष 
है--जिसे प्रमाता प्रत्यक्षादि प्रमांणों से जानता है, वह अन्यथा नहीं हो 
सकता । नामरूपात्मक जगत का अन्त हो जाने पर भी मूल उपादान- 
कारण प्रकृति अपनी कारणावस्था में बनी. रहेगी । 

यह सर्वमान्य सिद्धान्त है कि उपादान#कारण के अनुरूप ही उसके 
कार्य के गुण होते हैं, अर्थात्‌ कार्य में कारण की सत्ता उभरकर ग्राती 
है। अद्वेतमत में ब्रह्म को जगत्‌ का उपादानकारण माना है। ब्रह्म की 
परमार्थ सत्ता निविवाद है। यदि जगत्‌ की सत्ता मात्र व्यावहारिक 
ग्रथवा प्रातिभासिक है तो उसे परमाथथसत्ता ब्रह्म का कार्य कैसे माना 
जा सकता है ? कारणब्रह्म की परमार्थसत्ता हो, किन्तु कार्येजगत्‌ की 
केवल व्यावहारिक या प्रातिभासिक सत्ता हो, यह युक्तिविरुद्ध होने 
से किसी प्रकार सम्भव नहीं। यह ठीक है कि कार्य-कारण में कुछ 
विलक्षणता रहती है, पर उनमें कुछ-न-कुछ समानता का होना 
आ्रावश्यक है--त त्त्वतः एक होने के कारण, कारण से कार सव्वेथा विलक्षण 
नहीं हो सकता । अ्रद्वेतमत में भी ब्रह्म को सच्चिदानन्दस्वरूप माना है । 
शंकर के अनुसार ब्रह्म का सत्ताधर्म जगत्‌ में है ।' यदि ब्रह्म का सत्ता- 
धर्म जगत में है तो ब्रह्म के समान ही जगत्‌ की सत्ता होनी चाहिए, 
१. ब्रह्मणो5पि तहिं सत्तालक्षण:ः स्वभाव श्राकाशादिष्वनुवत्तं मानो दृश्यते । 

+>शां० भा० २।१।६ 
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प्र्थात्‌ यदि ब्रह्म की परमार्थ सत्ता है तो जगत्‌ की परमार्थ सत्ता स्वतः 
सिद्ध है। शंकर ने तो एक स्थल (शां० भा० २१६) पर यहाँ तक 
लिख डाला है कि ब्रह्म का चैतन्य गुण भी जगत में विद्यमान है, पर 
उसकी प्रतीति नहीं होती । एक मिट्टी का ढेला भी ब्रह्म के समान चेतन 
है। चतन्य वहाँ भ्रविभाजित है, अ्रप्रकाशित है--इसलिए प्रतीत नहीं 
होता । इस प्रकार शंकर ब्रह्म के सत्‌ एवं चित्‌ दो धर्मों को जगत्‌ में 
विद्यमान बताते हैं, भ्रर्थात्‌ ब्रह्म के स्वरूप के दो-तिहाई धर्म जगत में 
प्रविष्ट हैं। तब जगत्‌ को मिथ्या अथवा परमार्थ में श्रसत्‌ कँसे कहा 
जा सकता है ? और यदि जगत्‌ की स्वतन्त्र सत्ता नहीं है तथा ब्रह्म ही 
जगद्गप में परिणत है, तो निश्चय ही जैसा ब्रह्म होगा वेसा ही जगत्‌ 
होगा, अतएव ब्रह्म की परमार्थ सत्ता होते हुए अद्वेतमतानुसार जगत्‌ 
को परमार्थ में असत्‌ नहीं माना जा सकता । रज्जु-सपं-दृष्टान्त का 
विवेचन पहले ही विस्तारपूर्बवक किया जा चुका है। उस दृष्टान्त के 
श्राधार पर जगत्‌ माया भ्रर्थात्‌ ममिथ्या सिद्ध नहीं होता । 


न ज्ञानाथंयोरभेदः ॥१५॥ 

ज्ञान एवं ज्ञान के विषय में अ्भेद नहीं है.। 

कतिपय आचार्यों के मत में बाह्य जगत की कोई सत्ता नहीं है । 
जो कुछ है, भीतर ही है । बाह्य जगत्‌ कल्पनामात्र'है। वास्तव में कोई 
पदार्थ विद्यमान नहीं है, ज्ञानमात्र में उसकी स्थिति है। घट-नज्ञान 
ग्रात्मा में होता है तभी वह कहता है कि यह घट है।' भीतर ज्ञान न 
हो तो नहीं कहेगा । परन्तु वास्तव में बाह्यार्थशून्य होने पर भीतर 
ज्ञान हो ही नहीं सकता । विचार तथा मनोभावनाएँ उत्पन्न ही नहीं 
हो सकतीं, यदि बाह्य पदार्थ उन्हें उत्पन्न न करें। प्रमेय पदार्थों के 
बिना प्रमा की सिद्धि नहीं हो सकती । “विचारक्रिया कभी भी वस्तु 
नहीं हो सक्रती, क्योंकि विचारक्रिया किसी वस्तु को विषय मानकर 
हो रही होती है।”* कं 

बर्कले के मत में द्रव्य नाम का कोई पदार्थ नहीं है। वस्तुग्नों का 
प्रस्तित्व हमारी अनुभूति पर श्राधारित है। किसी वस्तु का प्रत्यक्ष 
वास्तव में हमारे मस्तिष्क की अनुभूतिमात्र है। हमारी अनुभूतियों से 

१. पाल 098]6०0$ ० ए0फश्टा[ 0क्षा ॥6067 96 (॥6 $4॥76 8$ [॥6 0० 06/ 
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पृथक्‌ पदार्थों की कोई सत्ता नहीं है। इसपर श्रइन उठता है कि जिन 
पदार्थों को कोई नहीं देखता, उनका अस्तित्व कैसे रहता है ? बक्क॑ले 
का उत्तर है कि वे पदार्थ परमात्मा के मस्तिष्क में रहते हैं। यदि 
बर्कले के विचारों की शंकर से तुलना की जाए तो कहा जा सकता है 
कि व्यष्टि-प्रविद्या जीव के जगत्‌ का कारण होती है श्रौर समष्टिरूप ५ 
माया समग्र जगत्‌ का । 

हमारा कहना है कि यदि बाह्मनिरपेक्ष मानसिक प्रत्यय ही सब- 
कुछ हैं, तब सबकी अनुभूतियाँ न्‍्यूनाधिक रूप में एक-सी क्‍यों होती हैं, 
जबकि सब मनुष्यों के विचार, चिन्तन तथा इच्छाओं में भारी भेद 
पाया जाता है ? तब क्‍यों हम अपनी इच्छाग्रों को दबाने या बाह्य 
वातावरण के दबाव में श्राकर नष्ट करने को विवश हैं ? क्यों नहीं 
हम अपने-अपने विचारों; कल्पनाञ्रों तथा भावनाओं के अनुरूप अपना- 
अपना संसार बना डालें? क्यों नहीं वस्तुएँ हमारी भावना के अनुसार 
झपना स्वरूप बदलती ? "यदि स्रमस्त वस्तुओं का अस्तित्व परमात्मा 
के मस्तिष्क में माना जाए तौभीं&व्वात नहीं बनती, क्योंकि ईश्वर भी 
वास्तविक सत्ता न होकर हमारे मँस्तिष्क का विचारमात्र है। अन्य 
जीवों का अस्तित्व भी प्रत्ययमात्र है ।&ईस प्रकार ईश्वरसहित सारा 
संसार विचारमात्र रह जाएगा, किन्तु यह प्रत्यक्ष के विरुद्ध होने से 
तकंसंगत नहीं । 

बाइबल के अनुसार ईश्वर ने शून्य से संसार को वनाया। बकंले 
मूलतः ईसाई पादरी थे । इसलिए ,ईसाई मत के सिद्धान्तों की रक्षा 
करना उनका कत्त॑व्य था। प्रकृति का निषेध किये बिना बर्कले का 
आ्रादर्शवाद ठहर नहीं सकता था। विज्ञान द्वारा ईसाईमत की भ्रान्त 
धारणाओं के विरोध को विफल करने और र भौतिकवाद तथा ना स्तिकता 
से छुटकारा पाने के लिए प्रकृति की सत्ता मात्र का निषेध करना बक॑ले 
के लिए आवश्यक था ।' स्वयं शंकर जब विरोधी तर्को से परास्त होने 
लगते थे तब श्रुति का सहारा लेते थे और जब श्रुति में द्वैतवा[द दीखता 
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सतुर्थोध्ध्याय॑: ४२७ 


था तो अपने अनुकूल उसका अर्थ करने में प्रवृत्त होते थे । कभी-कभी 
भऋुँकलाकर अशिष्ट भाषा तक का प्रयोग करने में नहीं हिचकिचाते थे ।* 

बौद्धों का क्षणिकवाद भी एक प्रकार से शून्यवाद है, क्योंकि पदार्थ 
के क्षण-क्षण में नष्ट होकर अगले क्षण नवीन की उत्पत्ति होते रहने से 
पदार्थ की नित्यता का प्रसंग नहीं उठता । परन्तु यदि क्षणिकवाद का 
तात्पर्य नामरूपात्मक जगत्‌ की परिवत्तंनशीलता से है, तो उसमें किसी 
को आपत्ति नहीं हो सकती । उस अवस्था में द्रव्य नाशरहित रहता है । 
योगाचार बाद्यार्थंशन्यत्व मानते हैं जिसका प्रत्याख्यात ऊपर हो 
चुका है । 

हरेक जाग्रत प्रत्यय में केवल प्रत्यय ही नहीं होता, अपितु पदार्थ 
के बाहर होने का भाव भी होता है। मुझे वृक्ष का ज्ञान होता है तो 
इसका यह अर्थ नहीं कि मेरे मन में वक्ष का ज्ञान है, अपितु यह भी 
ज्ञान है कि वृक्ष नाम का पदार्थ मेरे मन के बाहर विद्यमान है। “नीले 
और 'लाल' के प्रत्ययों में भेद'इसीलिए है कि उनका ज्ञान प्राप्त कराने- : 
वाले नीले और लाल पदार्थ भिन्‍न+भिन्‍न हैं । पदार्थ का ज्ञान और ज्ञान 
का पदार्थ एक नहीं हैं। इसलिए हमारे क्-देखने पर भी वृक्ष की सत्ता 
बनी रहती है । ज्ञान के बिना ज्ञेय रह सकतो,है, पर ज्ञेय के बिना ज्ञान 
नहीं हो सकता । यदि पदार्थ का अस्तित्व भीतर/ही हो तो उसमें तथा- 
कथित बाह्य पदार्थ के सभी गुण होने चाहिएँ, परन्तु एक विशालकाय 
पर्वत छोटे-से मस्तिष्क में कैसे समा सकता है ? व्याप्य से व्यापक का 
सूक्ष्म होना अनिवार्य है। बाहर स्थितं अग्नि के सम्पर्क में आने पर 
शरीर भस्म हो जाता है। यदि वास्तव में अग्नि का अस्तित्व भीतर 
ही है तो वह शरीर को क्‍यों नहीं जला डालती ? बाहर से शक्कर 
जिह्ना पर रक्‍्खे बिना हृदय में श्रवस्थित शक्कर के ज्ञानमात्र से हमारी 
वासना की तृप्ति क्यों नहीं होती ? यदि सब-कुछ भीतर ही है तो 
सांसारिक पदार्थों की उत्पत्ति तथा प्राप्ति के निमित्त पुरुषार्थ किये 
बिना ही संकल्पमात्र से मनुष्य की सब झ्रावश्यकताएँ पूरी हो जाया 
करें | वस्तुतः पर्वत, अग्नि, शक्कर ग्रादि सब पदार्थ बाहर हैं। तभी 
उनका ज्ञान आत्मा में रहता है। पदार्थों का अस्तित्व बाह्य जगत्‌ में न 
हो, तो इन्द्रियार्थसन्निकर्ष से श्रात्मा में उनके ज्ञान का प्रश्न ही पेदा न 
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क््श्८ तत्त्वमसि 


हो। प्रत्यक्ष ज्ञान के बिना संस्कार, स्मृति, कल्पना श्रादि की भी सत्ता न 
रहे । ज्ञेय पदार्थ के बिना ज्ञान हो ही नहीं सकता । इसलिए यदि बाह्य 
जगत्‌ में पदार्थों की वास्तविक सत्ता न हो तो न आत्मा में उनका 
ज्ञान रह सकता है, न उनकी कल्पना हो सकती है और न भ्रध्यास या 
आ्रान्ति आदि के लिए कोई स्थान रहता है । सत्य यही है कि व्यक्ति हों 
या न हों, संसार और उसके पदार्थों का कोई प्रत्यक्ष करे या न करे, 
किसी के मस्तिष्क में उसका ज्ञान हो या न हो, जगत्‌ के अस्तित्व पर 
उसका कोई प्रभाव नहीं पड़ता । 
न व्यवहारपरमाथ्थंभेदात्सदसत्‌ ॥१६॥ 
व्यवहार और परमार्थ में भेद होने से (पदार्थ ) सत्‌-असत्‌ नहीं होते। 
वस्तुत: व्यवहार और परमार्थ दोनों ही यथार्थ श्रथवा सत्य हे! 
व्याप्य-व्यापक-भाव से जीव, प्रकृति तथा ब्रह्म सभी की अपनी-अपनी 
सत्ता है। हम परमार्थ का निषेध नहीं करते जहाँ मनुष्य का अनुभव 
लोक से भिन्‍न होगा । व्यवहारू तथा परमार्थ के प्रत्ययों में इतना भेद 
है कि व्यवहार में हमारा अनुभव ,ज्ञानेन्द्रियों पर ग्राश्चित है, जबकि 
भौतिक बन्धनों से मुक्त योगी अपनीं,चित्‌-शक्ति से बहुत-कुछ जान लेता 
है, किन्तु इसका यह तात्पर्य नहीं कि* व्यवहार-जगत्‌ में प्राप्त उसके 
प्रबतक के अनुभव सर्वेथा मिथ्या थे। यह सैत्य है कि यथाथे ज्ञान के 
द्वारा मोक्ष प्राप्त कर लेने पर ब्रह्म में अवस्थित जीवात्मा भौतिक 
पदार्थों को तुच्छ समभने लगता है, पर इसका यह अर्थ नहीं कि आनु- 
भविक जगत्‌ मिथ्या या भ्रम है। जिस प्रकार बड़ा होने पर बालक 
खिलौनों से खेलना. छोड़ देता है, उसी प्रकार जीवन्मुक्त श्रथवा मुक्तात्मा 
के लिए प्राकृत पदार्थों का उपयोग न रहने पर वह उनका परित्याग 
कर देता है। परन्तु बालक के खिलौनों से खेलना छोड़ देने पर भी 
खिलौनों का अस्तित्व समाप्त नहीं हो जाता। जिनसे वह अ्रबतक 
खेलता रहा था उन्हें मिथ्या नहीं कहा जा सकता । वस्तुतः वे खिलोने 
तब भी अपनी जगह बने रहते हैं और दूसरे बालकों के काम आते 
रहते हैं । इसी प्रकार योगी के लिए भले ही आनुभविक जगत्‌ का कोई 
उपयोग न रहे, श्रन्य जीवों के लिए वह अपने यथार्थ रूप में ज्यों-का- 
त्यों बना रहता है । 
परमार्थ जगत इस अथ में परमार्थ नहीं है कि वहाँ सब-कुछ अपना 
अस्तित्व खोकर एकत्व में परिणत हो जाता है। वह केवल इस अर्थ में 
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चतुर्थ ड्ध्याय: ४२६ 


परमार्थ है कि वह व्यवहार-जगत्‌ से भिन्‍न है। परमार्थ में श्रवस्थित 
ग्रात्मा को प्राप्त आनन्द भी व्यवहार-जगत्‌ में उपलब्ध आनन्द से 
भिन्‍न होता है। किन्तु इससे उसके इस लोक में प्राप्त श्रानन्द का 
प्रत्याख्यान नहीं हो जाता । उससे अवर श्रेणी के जीवों के लिए व्यवहा र- 
जगत्‌ अपने स्वरूप में यथावत्‌ बना रहता है । 

कारण और कार्य दोनों अपनी-अपनी जगह सत्य हैं। सोता और 
उससे बने ग्राभूषण दोनों ही देखने में आते हैं। कारणरूप में होने से 
सोना परमार्थ में सत्य और नामरूप पाने से व्यवहार में आानेवाले श्राभूषण 
मिथ्या नहीं हो जाते । वास्तव में तो आभूषणों का मुल्य कुछ श्रधिक 
ही होता है । रूपान्तर हो जाने से कोई भ्रपना अस्तित्व खोकर मिथ्या 
नहीं हो जाता । जल वाष्प बनकर उड़ जाए तो भी वह जलरूप में 
ग्रसत्‌ या मिथ्या था' ऐसा नहीं माना जा सकता | कारण का रूपान्तर- 
मात्र काय है, अतः वह उतना ही सत्य है जितना स्वयं कारण । 

सत्य की अपेक्षा से ही मिथ्याल्व की सिद्धि होती है । मायावादियों 
के कथनानुसार यदि सब संसार मिथ्या-ही-मिथ्या होता--सत्य नाम 
की कोई वस्तु होती ही नहीं--तो हँम व््यवहा र-दशा में भी किसी को 
सत्य न कह सकते । जब हम सहसौरों बार दूर से जलाशय को देख वहाँ 
जाकर जल प्राप्त कर लेते हैं, तभी कभी-कभी बालू को देखकर वहाँ 
जल की अश्रान्ति होती है। मिथ्या ज्ञान की 'भिन्‍न-भिन्‍न श्रेणियाँ भी 
सत्य की अपेक्षा से हैं। विज्ञान की प्रयोगश।लाश्रों में निरन्‍्तर उन 
नियमों की खोज होती रहती है, जिनके द्वारा' पदार्थों के यथार्थस्वरूप 
को जाना जा सके । इसलिए व्यवहार-दशा की सभी वस्तुओं को मिथ्या 
नहीं माना जा सकता । 

यदि यह संसार सचमुच मिथ्या हो तो उस व्यक्ति को, जिसे उसके 
मिथ्या होने का ज्ञान हो चुका है, उसे उसकी विद्यमानता का श्राभास 
नहीं होना चाहिए। कोई भी समभदार व्यक्ति मदारी के तमाशे को 
देखकर भ्रमित नहीं होता । किसी पदार्थ के प्रत्यक्ष होने का ज्ञान और 
उसके यथाथे न होने का ज्ञान एक-साथ नहीं रह सकते । भ्रम कभी- 
कभी और किसी-किसी को होता है। इसलिए संसार की यथार्थता- 
विषयक विश्वास की व्यापकता को देखते हुए यह नहीं माना जा सकता 
कि उसकी प्रतीति या श्रान्ति अ्ज्ञान के कारण है। संसार को बार-बार 
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४३० तत्वभसि 
| भिथ्या कहते जाने का क्‍या लाभ है, जबकि कितना. ही प्रयास करने 
पर भी हम उसका लोप नहीं कर सकते ? 

परन्तु तक॑प्रतिष्ठित न होने पर भी संसार के मिथ्या होने की 
बात जाने-भ्रनजाने हमारे मूँह से निकलती रहती है। ऐसा क्‍यों है ? 
इसलिए कि-- 

सापेक्षत्वात्तत्‌ ॥१७॥ 

वह (सत््‌-अ्रसत्‌ ) अपेक्षा से है । 

कार्य श्रौर कारण दोनों के सत्य होने पर भी कार्य की अपेक्षा 
कारण अधिक सत्य श्र्थात्‌ स्थायी होता है । स्वर्ण से बने आ्राभूषण की 
श्रपेक्षा उसका उपादान स्वर्ण अ्रथवा घड़े की अपेक्षा उसका उपादान 
तत्त्व मिट्टी निश्चय ही अपने स्वरूप में अ्रधिक स्थायी हैं, क्योंकि 
आ्राभूषण अ्रथवा घड़े के अपना नामरूप खो देने पर स्वर्ण तथा मिट्टी 
ज्यों-के-त्यों बने रहते हैं।। तुलनात्मक दृष्टि से कहा जा सकता है कि 
आभूषण तथा घड़ा मिथ्याँ हैं;' जबकि स्वर्ण और मिट्टी सत्य हैं। इस 
प्रकार श्रधिक स्थायित्व को सैल्य#क आ्राधार या उसकी कसौटी मान 
लेने पर ऐसे किसी भी पदार्थ को पूरी तरह सत्य नहीं कहा जा सकता 
जिसकी सत्ता देशकाल तथा कार्ये-कॉरणज्माव के श्रधीन हो । किन्तु 
इसका यह तात्पय कदापि नहीं कि कार्यरूप होने से श्राभूषण झथवा 
घड़ा मिथ्या हैं। निश्चय ही इनमें स्वर्ण तथा मिट्टी की श्रपेक्षा कुछ 
वेशिष्ट्य है। ऐसा न होता तो स्वर्ण तथा मिट्टी-उपादान से बनी 
विभिन्‍न वस्तुओं में भेद क्यों किया जाता ? इसी प्रकार निमित्तकारण 
के रूप में नित्य, किन्तु अपरिणामी, परमेश्वर तथा उपादानकारण के 
रूप में नित्य, किन्तु परिणामी, प्रकृति की श्रपेक्षा से नित्य परिवत्तेन- 
शील नामरूपात्मक जगत्‌ को मिथ्या कहा जा सकता है, किन्तु यह 
कथन मात्र औपचारिक होगा, वास्तविक नहीं । 

शरीर तथा संसार दोनों 'सत्‌' हैं। इसलिए न शरीर की उपेक्षा 
करनी चाहिए न संसार की । परन्तु अन्त तक न शरीर रहता है, न 
संसार । इसलिए न शरीर को सब-कुछ माना जा सकता है, न संसार 
को । उपनिषदों के ऋषियों ने शरीर को 'सत्‌' माना, किन्तु झत्मा की 
दृष्टि से और उसकी अपेक्षा से उंसे श्रसत कहा। इसी प्रकार उन्होंने 
संसार को 'सत्‌' माना, किन्तु विश्वात्मा को दृष्टि से और उसकी 
अपेक्षा से उसे असत्‌” कहा । दूसरे शब्दों में कहा जा सकता है कि 
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चतुर्थ ध्ध्याय: ४३१ 


शरीर और संसार दोनों के सत्‌ होते हुए भी उनका सत्‌ आ्रात्मा और 
परमात्मा की अपेक्षा घटिया स्तर का है। 

छान्दोग्य ने इस मान्यता की पुष्टि करते हुए अनन्त ब्रह्म को 
अमृत तथा सान्‍त जगत्‌ को 'मत्य/ कहा ।' इसी मत का प्रतिपादन 
करते हुए शंकर ने कहा कि जिस प्रकार ब्रह्म तथा जगत्‌ की यथार्थता 
द्विस्तरीय है, उसी प्रकार स्वप्न-जगत तथा जाग्रत-जगत्‌ की यथार्थता 
भी द्विस्तरीय है । इसलिए यह कहना ठीक होगा कि जाग्रत्‌-जगत्‌ की 
ग्रपेक्षा स्वप्न-जगत्‌ मिथ्या है। इसी प्रकार श्रानुभविक जगत्‌ अपने- 
ग्रापमें सत्‌ होते हुए भी ब्रह्म की तुलना में या उसकी अपेक्षा से श्रसत्‌ 
या ग्रयथार्थ कह दिया जाता है । 

लोक में जब हम अपनी वोलचाल में संसार के लिए माया या 
मिथ्या शब्द का प्रयोग करते हैं तो हमारी भावना जीवन की अ्रसारता 
को व्यक्त करने की होतीबहैं॥ समस्त संसार परिवत्तेन, क्लास तथा 
मृत्यु से आक्रान्त है। अपनी ईसी»भ्रावना से उद्वेलित होकर हम कह 
उठते हैं कि नामरूपात्मक जगत्‌ अन्तिम सत्य नहीं है। नचिकेता ने 
सांसारिक ऐश्वर्यों तथा प्रलोभनों को 'प्राज हैं, कल नहीं (इवोभावाः ) 
कहकर ठकरा दिया । जो मार्ग नचिकेता नें भ्रपत्ताया उसी का भ्रनुस रण 
मेत्रेयी ने किया । जब याज्ञवल्क्य ने मेत्रेयी के सम्मुख भौतिक सुख- 
सामग्री देने का प्रस्ताव रक्खा तो उसने पूछा--' यदि सारी पृथिवी स्वर्ण 
प्रौर धन-धान्य से भरपूर होकर मुझे मिल जाए तो क्‍या मैं भ्रमर हो 
जाऊँगी ?” याज्ञवल्क्य ने उत्तर दिया--जैसे साधन-सम्पन्न लोगों 
का जीवन होता है, वसा ही तेरा होगा ।” इसपर मेत्रेयी ने कहा-- 
“जिसे पाकर मैं श्रमर नहीं हो सकती उसे लेकर मैं क्या करूँगी ? ”* 
ब्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या' का उद्घोब करनेवाले को मूल भावना कुछ 
ऐसी ही रही होगी कि जगत्‌ है तो सत्स्वरूप, किन्तु सत्स्वरूप होने पर 
भी सच्चिदानन्दरवरूप ब्रह्म की अपेक्षा से मिथ्या है। इसका यह 


१. यत्र नान्यत्पश्यति नान्यच्छणोति नान्यद्विजानाति स भूमा। श्रथ यत्रान्यत्पश्य- 
त्यन्यच्छणोत्यन्यद्विजानाति तदल्पम्‌ | यो वे भूमा तदमृतमथ यदलपं तन्सत्यंम्‌ ॥ 
---छा० '9|२४।१ 
२. यन्‍्नु इयं पथिबो चित्तेन पूर्णा स्थात्‌ कथं तेनाहममृता स्थाम्‌ । 
यथवोपकरणवतां जीवित तथव ते जीवित स्यात्‌ । 
येनाहूं नामृता स्याम्‌ किमहं तेन कुर्याम्‌ +-बूहर्‌२ २।४ 
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४३२ तत्त्वम्सि 


तात्पयँ कदापि नहीं कि जगत्‌ स्वरूप से . अथवा परमार्थे में असत्‌ या 
मिथ्या है । 

मायावाद कोई प्राचीन सिद्धान्त नहीं है। इसका मूल बौद्धमत में 
बताया जाता है। सैद्धान्तिक तथा ऐतिहासिक दोनों दृष्टियों से यह 
अवैदिक मान्यता है। अगले सूत्र में इसी का विवेचन किया है। 


मायावादो5वेदिक: ॥१८॥ 

मायावाद अवंदिक है । 

यह आनुभविक जगत्‌ है भी और नहीं भी-शंकर के परमार्थे- 
सत्य और व्यावहारिक सत्य में जो यह भेद है, वह बोद्ध दर्शन में 
ग्रभिमत परमार्थ तथा संवृत्ति के भेद के अनुकूल है। 

दे सत्ये समुपाश्रित्य. बुद्धानां धर्मदेशना । 
लोके संवृतिसत्यं सत्यं च परमार्थतः ॥ 

ग्रानुभविक जगतु-अविद्या अ्रथवा, नागार्जुन की भाषा में, संवृति 
के कारण है। इन सिद्धांच्तनविषयक अंशों के अ्रतिरिक्त पारिभाषिक 
शब्दों में भी समानता है'जी#निश्चयपूर्वक बौद्धधर्म के प्रभाव का निर्देश 
करती है। किसी वस्तु अ्रथवासंत्ता के लिए 'धर्म' शब्द का, सापेक्ष के 
ज्ञान के लिए 'संवृति' का तथा पदार्थों के अ्रस्तित्व के लिए 'संघात का 
प्रयोग विशिष्ट रूप से बौद्धधर्म से हीसम्बन्ध रखते हैं | प्रयथार्थता के 
प्रतीकरूप में आलातचक्र की उपमा का.अयौोग प्राय: बौद्धधर्म के ग्रन्धों 
में हुआ है । गौडपाद में भावात्मक प्रवृत्ति की अपेक्षा निषेधात्मक प्रवृत्ति 
ग्रधिक पाई जाती है। इस दृष्टि से शंकर का मत अ्रधिक सन्तुलित 
है।' शंकर की मोक्षसम्बन्धी मान्यता भी बौद्धमत के निर्वाण से श्रधिक 
भिन्‍न नहीं है ।* यदि प्राचीन बौद्ध मत में एक निरपेक्ष ब्रह्म के अस्तित्व 
का समावेश हो जाए तो हम अद्वेत वेदान्त पर ही झा जाते हैं । 

शंकर-विरोधी भारतीय परम्परा के अनुसार शंकर का मत भ्रच्छन्न 


१. देखें--इलोकवारत्तिक पर “न्यायरत्नाकर' निरालस्बनबाद। 

२. लंकावतार, बी० टी० एस० संस्करण, पृष्ठ ६५। इस मत का, कि गौडपाद 
हमें बौद्ध मत के शून्यवाद का वेदान्तरूप देता है, जैंकोबी, पू्से, सुखठणकर 
तथा विधुशेखर भट्टाचायं आदि अनेक विद्वानों ने समर्थन किया है। 

३. बासनात्यन्तविरामः मोक्षः। जीवात्मा के ब्रह्म के साथ तादात्म्य का 
साक्षात्कार (सो5हम्‌ अथवा श्रहं ब्रह्मास्मि) माध्यमिकों के शुन्यत्वैवाहम्‌ के 
मत के अनुकूल है, यद्यपि बल है तथ्य के भिन्‍न-भिन्‍न पक्षों पर । 


[0|05://९.2/9॥5॥॥/7/3/7% 


च॒तुर्थो ध्या यः ४३३ 


रूप में बौद्धमत का ही रूप है--उनका मायावाद प्रच्छन्‍न बौद्धमत है । 
पद्मपुराण में कहा है कि शिव ने पावंती पर प्रकट किया कि “माया 
की प्रकल्पना एक मिथ्या सिद्धास्त है और बौद्धमत का ही प्रच्छन्‍नरूप 
है। है देवि ! मैंने ही कलयुग में एक ब्राह्मण का रूप धारण करके इस 
प्रकल्पना का प्रचार किया है ।” इसी अध्याय में आगे चलकर कहा 
है--इस महान्‌ दशन श्रर्थात्‌ मायावाद को वेदों का समथेन प्राप्त 
नहीं है । रामानुज के आध्यात्मिक प्रपितामह यामुनाचाय की भी यही 
सम्मति है श्रौर इसी सम्मति को रामानुज ने दुहराया है। अ्रपने 'सिद्धि- 
त्रय में यामुनाचाये कहते हैं कि बौद्धों तथा वेदान्तियों दोनों के लिए 
ज्ञाताज्ञात और ज्ञान के मध्य जो भेद हैं, वे अ्रवास्तविक हैं | अद्वेत इन 
भेदों का कारण माया को मानता है और बौद्ध विषयी विज्ञानवाद इन्हें 
बुद्धि के कारण बताता है ।...सांख्यदर्शन पर टीका करते हुए विज्ञान- 
भिक्षु कहता है--“जहाँ तक म्राया की विलक्षण प्रकल्पना का सम्बन्ध 
है, जिसका प्रचार अपने को वेदान्ती कहनेवालों ने किया है, वह केवल 
बौद्धों के विषयी विज्ञानवाद का हीं<प.है। यह प्रकल्पना वेदान्त का 
मन्तव्य नहीं है । बौद्धों का प्रतीकवाद माया के सिद्धान्त की कोटि का 
। 3 
उक्त सब अनुमान इस बात की _ पुष्टि करते-हैं कि शंकर ने अपने 
बेदान्तदर्शन में बौद्धमत के कतिपय अंशों का समावेश किया, जंसे 
मायावाद और वैराग्यवाद । यह भी कहा जाता है कि इस विचारधारा 
के अ्रविच्छिन्‍न्न रूप को सुरक्षित रखने के प्रयास में उन्होंने ताकिक 
दष्टि से परस्पर अ्रसंगत विचारों को भी संयुक्त करने की. चेष्टा की । 
राधाकृष्णन के शब्दों में “मायाव़ाद के सिद्धान्त ने उनके दर्शन के 
अन्तगंत छिद्रों को ढकने के लिए चोले का काम किया ।”* शंकर के 


१. मायाबादमसच्छास्त्रं प्रच्छन्नं बौद्धमुच्यते । 
मयब कथ्यते देवि कलोौ ब्राह्मणरूपिणा ॥--उत्तरखण्ड २३६।६, ७ 


इस श्लोक से पुराणों के अं टलाज व्यासमुनि द्वारा रचित होने 
का खण्डन हो जाता है। ऐसा होता तो पुराणों में महाभारत के बहुत पीछे 
होनेवाले बौद्धमत तथा शंकराचार्य का उल्लेख नहीं हो सकता था । 
, जनंल ऑफ़ दि रायल एशिथाटिक सोसायटी, १६१०, पृष्ठ १३२ 
. सांख्यप्रवचनभाष्य १।२२ 
- पाल 6० 0 ४३५७ $ढ६४९5 85 8 ण०१४६८ (0 ००ए८ (6 ढक 
पा 0 #3$ (झक्ा(श 5) $/शंथा- 
-7्रठाधा 0॥/050999, ५४० ॥, ए. 472 
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शा । 


४३४ तत्त्वमर्सि 
दादागुरु गौडपाद की 'कारिका' में बौद्धमत की छाया है--विशेषत:ः 
विज्ञानवाद तथा माध्यमिक सम्प्रदाय की । गौडपाद परम्परागत ञ्र्थो 
में आत्मनिष्ठता को मानता है, क्योंकि बाह्य पदार्थों की ग्रयथार्थता 
को सिद्ध करने तथा उन्हें विचार के रूप में प्रस्तुत करने के लिए उसने 
उन्हीं युक्तियों का प्रयोग किया है जिनका बौद्धमत में विज्ञानवाद करता 
है ।' 

बादरायण और शंकर दोनों बलपूर्वक कहते हैं कि जाग्रतावस्था 
आर स्वप्नावस्था के प्रभावों में मौलिक भेद है. और यह कि जाग्रता- 
वस्था के प्रभावों का ग्राधार बाह्य पदार्थों का अस्तित्व है, किन्तु 
गौडपाद जाग्रत्‌ तथा स्वप्न दोनों के प्रभावों को एक समान ग्रयथार्थ 
मानते हैं ।* इस प्रकार वह शून्यवाद के निकट पहुँच जाते हैं। “विनाश 
नाम की कोई वस्तु नहीं है। सृष्टिरचना भी नहीं है। न कोई बन्धन 
में जकड़ा हुआ है शरुज्ञ कोई मोक्ष के लिए प्रयत्तशील है। न कोई 
मुक्त है, न कोई मोक्ष का अभ्रिलाषी है--यही परम सत्य है।” गौड- 
पाद की इस प्रकल्पना में ऐसी »भ्रतिशयोक्ति का समावेश निश्चय ही 
अर्वाचीन बौद्धमत से हुआ । 

ऐसा प्रतीत होता है कि गौडपाद्द क़ो) बौद्धदर्शन के कुछ सिद्धान्तों 
के साथ अपने दर्शन की समानता का ज्ञान था.। किन्तु दूसरे लोग ऐसा 
न कहने लगें--इसलिए अपने ग्रन्थ के श्रन्तिम भाग में वह कह देता 
है कि “बुद्ध ने ऐसा नहीं कहा था ।” इसे कहते हैं “चोर की दाढ़ी में 
तिनका ।' इसके ऊपर टिप्पणी करते हुए शंकर कहते हैं कि “बौद्ध- 
धर्म का सिद्धान्त अद्वत के साथ सादृश्य रखता है, किन्तु बौद्धधर्म में 


१. ऐसे लोग भी हैं जिनका विश्वास है कि गौडपाद अपने-आपकमें बौद्धमतावलम्बी 
था। उसने 'माध्यमिक कारिका' पर टीका लिखी है तथा उसकी सम्मति में 
बौद्धमत उपनिषदों की पद्धति के समान है । 

दासगुप्ता--हिस्ट्री ऑफ़ इण्डियन फ़िलासोफ़ी, पृ० ४२३-२८ 

२. शां० भा० २।२।२८-३२ 

, कारिका २।४ 

४. न बन्धो5स्ति न सोक्षो5स्ति न बन्धो$स्ति न बन्धनल्‌ । 
झप्रबोधादिदय॑ दुःखं. प्रबोधात्‌ प्रविलोयते॥। 

५. नेतद्‌ बुद्धेन भाषितम्‌ ।--४।६।६ | 


न्प्० 
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चतुर्थोउ्ध्याय: ४३५ 


वसा निरपेक्षवाद नहीं है जो अद्वेतवाद का प्रधान आधार है । इस 
प्रकार यह स्पष्ट हो जाता है कि आधुनिक वेदान्त में प्रतिपादित अर्थों 
में माया का सिद्धान्त बौद्धदर्शन की देन है। जैसा कि डा० प्रभुदत्त 
शास्त्री के ग्रन्थ से उद्धत करके हम पहले स्पष्ट कर चुके हैं कि 'माया' 
शब्द ऋग्वेद में लगभग ७० बार, अथवंवेद में २७ बार, यजुर्वेद में ५ 
बार और सामवेद में ६ बार आया है। सभी प्रमुख वेदभाष्यकार इस 
विषय में एकमत हैं कि इस पद का प्रयोग सर्वत्र 'प्रज्ञा' श्रथवा ज्ञान- 
विशेष के श्र॒र्थों में हुआ है। अ्रद्वेतमत में श्रपनाये गये ञ्रर्थों में वह कहीं 
नहीं मिलता । वेदों में संसार को न कहीं मिथ्या कहा गया है, न भ्रान्ति, 
ग्रतएव प्रचलित शअ्रर्थों में मायावाद सर्वथा भ्रवेदिक सिद्धान्त है । 
प्राय: ऐसा समभा जाता है कि साहित्य में 'माया” पद का किसी 
ऐसे विलक्षण अथ में प्रयोग-होता है जिसके स्वरूप का वर्णन नहीं हो 
सकता । परन्तु माया कोई ग्रज्ञेय तत्त्व नहीं है। वह भली प्रकार जानी- 
पहचानी वस्तु है, क्योंकि-- 
प्रकृतिरेव माया ॥१६॥ 
प्रकृति ही माया है । 
प्रकृति का अपर नाम माया है । बवेताईबेतरोपनिषद्‌ में स्पष्ट कहा 
है कि “प्रकृति का नाम माया हैं और उसका नियामक होने से परमेश्वर 
मायावी कहाता है । ब्रह्म के शरीररूप में कल्पित प्रकृति के श्रवयवों से 
यह जगत व्याप्त है, अर्थात्‌ ब्रह्म के द्वारा प्रकृति जगद्रूप में परिणत की 
गई है ।””* इससे पूर्व नवम कण्डिका में कहा है कि इस माया (प्रकृति ) 
से मायी (परमेश्वर) समस्त जगत्‌ की रचना करता है, परन्तु उस 
(परमेश्वर) से भिन्‍न दूसरा (जीवात्मा) माया (प्रकृति) के द्वारा 
बन्धन में बाँधा जाता है ।* यहाँ माया के सम्बन्ध में दो बातें कही गई 
हैं-एक यह कि उससे सृष्टि की रचना होती है श्रौर दूसरी यह कि 
१. प॥6 ॥609 ० 8000॥9आ॥ फ्र्श$ 8 $९७0[॥06 (0 (86 80ए०॥(8, 
57 ३ 48 गर0 धीशा 809500ए7५ जंग 45 6 छए0 ० ९ 
॥(००(:॥॥।४: की ५॥॥।। (९ ०।५०)॥३ ४ 
+- रिध्वताधतांशाशन्षा : तातठाशा 07050009, ४०. ॥, 2. 463 
२. मायां तु प्रकृति विद्यान्मायिनं तु महेश्वरम्‌ । 
तस्यावयवमृतंस्तु व्याप्तं सर्वंभ्िदं जगत्‌ ॥--श्वेत ० ४१० 
२. भ्रस्मान्मायी सृजते विश्वमेतत्‌ तस्मिइ्चान्यो सायया सन्निरुद्ध: । 
-+तंदेव ४६ 
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४३६ तत्त्वमसि 
उसके कारण जीवात्मा बन्धन में पड़ जाता है। ये दोनों कार्य प्रकृति 
के द्वारा सम्भव हैं। अपने मूलरूप में वह जगत का उपादान है और 
कार्यरूप में उसके विषय जीव को आ्राक्ृृष्ट करके अपने मोह में बाँध 
लेते हैं-यहाँ तक कि उनमें लिप्त जीव सबके नियामक 'मायी” अ्रथवा 
'मायावी' को नहीं देख पाता। इस प्रकार सृष्टिरचना के सन्दर्भ में 
माया शब्द सवत्र प्रकृतिवाचक है। राधाकृष्णन के मत में माया नाम 
गौर रूप के समान है जो अपनी अविकसित अवस्था में ईश्वर के 
प्रन्दर रहते हैं, एवं अपनी विकसित अवस्था में जगत्‌ का निर्माण करते 
हैं। इन भ्रर्थों में माया प्रकृति की पर्यायवाची है ।' शंकराचार्य ने भी 
एक स्थान पर माया के इन्हीं श्रर्थों को ग्रहण किया है ।' पुराणों में 
यही माया ईशवर की पत्नी के रूप में प्रकट होती है और सूष्टिरचना 
में मुख्य साधन (उपादान) का काम देती है ।' कमपुराण पूर्वार््ध के 
प्रथम भ्रध्याय (१।२७।३८ में. समुद्रमन्‍्थन से प्रादुर्भूत ' श्री' (विष्ण- 
पत्नी) को जगत्सूतिः त्रिगुंणात्सिका प्रकृति: कहा है। यजुर्वेद 
(२६।६०) में अदित्ये विष्णुपत्न्य” शब्द आते हैं । अदिति' प्रकृति का 
पर्याय है। निधण्टु की व्याख्या में देव॑रोज़ यज्वा ने एवं निरुक्‍त की 
व्याख्या में स्कन्दस्वामी ने उसे (अदिति#को) प्रकृतिवाचक बताया 
है ।* पुरुष (परबह्म ) और प्रकृति का नर-नारी के-रूप में वर्णन अनेकत्र 
उपलब्ध है जिसे औपचारिक समभना चाहिए। वस्तुतः यह अपनी 
बात को कहने का एक प्रकार है। केवल चेतन ब्रह्म भ्रथवा केवल ग्रचेतन 
प्रकृति से जगत्सग का क्रम नहीं चल सकता, अ्रतः दोनों के सहयोग में 
पूर्णता की भावना से एकता की कल्पना कर ली गई है। मूलरूप में 
भिन्‍न होने पर भी पारस्परिक अनुपेक्षणीय सहयोग की दृष्टि से उनमें 


पति-पत्नीभाव की कल्पना कर ली गई है । 


१. १३५३ ३5 वठलाधं60 जांपरी वरक्षा॥०5 था 0णि॥5 एा0॥, ॥ पीथा। 
पएालए०0४०१ ०0000 0०, ग्राल्षल ॥ शभाषक्षे, भाते ॥ पीला 06९९९- 
]09९0 ४866 ००ण॥आा0ए6 (6 ज्णा0:- व प5$ $९०॥56 ॥ $ $जशा079- 
पा जाति शिक्याता7---प्रठरंभा ?05009, १०. 0, ९. 572 

२. ईद्वरस्य मायाशक्तिः प्रकृति: ।--शां ० भा० २।१॥१४ 

. तुलना करें--त्वमसि ब्रह्ममहिषी । --आननन्‍्दलहरी 

४. भ्रदिति:*'' प्रात्मपक्षे प्रकृतिः (निघण्टु ४१); 
भ्रदिति:'' * भ्रध्यात्मपक्षे प्रकृति: (निरुक्त ४।२२, २३) 
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ध्वतुर्थो्ध्याय: ४३७ 


लोकोक्ति प्रसिद्ध है कि एक भूठ को छिपाने के लिए सौ भूठ 
बोलने पड़ते हैं । अद्वतवाद जब लड़खड़ाने लगा तो त्रिवाद का निषेध 
करने के उद्देश्य से उन्होंने कह दिया-- 

वेदान्ते घडनादय: ॥२०॥ 

वेदान्त में छह [ पदार्थ ] अनादि हैं । 

जीव, ईश्वर, ब्रह्म, जीव-ईश्वर का विशेष भेद, अ्रविद्या तथा 
ग्रविद्या और चेतन का योग--वेदान्त में ये छह श्रनादि पदार्थ माने 
हैं। इनमें कारणोपाधि चेतन ईइ्वर है, कार्योपाधि जीव तथा निरुपाधि 
चेतन ग्रर्थात्‌ उपाधिरहित शुद्ध चेतन ब्रह्म है।' एक ब्रह्म भ्रना दि-अ्नन्त 
ग्रौर शेष पाँच अनादि-सान्त हैं। जबतक अ्रज्ञान रहता है तबतक ये 
पाँच रहते हैं । ्रादि विदित न होने से ये अ्रनादि हैं और ज्ञान होने 
पर नष्ट हो जाने से ये सान्‍्त हैं । 

पूवेपक्ष के रूप में प्रस्तुत वेदान्तियों के छह भश्रनादियों की समीक्षा 
करते हैं-- 

पदार्थद्यं ब्रह्दकमपरा चाविद्यां॥२१॥ 

दो ही पदार्थ हैं--एक ब्रह्म और दूसरी श्रविद्या । 

नवीन वेदान्तियों के छह तत्त्वों का विश्लिषण करने पर मूलरूप 
तत्त्व दो ही रह जाते हैं--एक ब्रह्म और दूसरी .अविद्या । प्रथम तो 
पाँच तत्त्वों को अनादि, किन्तु सान्‍त, मानना तकंशास्त्र के सर्वेमान्य 
सिद्धान्त के सवेथा विरुद्ध है। जिसका अन्त होता है, उसका आदि 
ग्रवश्य होता है और जिसका आदि होता है, उसका अन्त अवश्य होता 


१. जीवेशौ च विशुद्धा चिद्दिभेदस्तु तयोद्वयोः । 
भ्रविद्या तच्चित्तोयोंग: षडस्माकमनादयः ॥। 
कार्योपाधिरयं जीवः कारणोपाधिरीश्वरः । 
कार्यकारणतां हित्वा पूर्णबोधो5वशिष्यते ॥॥ 

प्रथम श्लोक अच्युत ग्रन्थमाला काशी से प्रकाशित “सिद्धान्तलेशसंग्रह' 

पृष्ठ ६३ पर टिप्पणी में उद्धृत है । ववेदान्तसिद्धान्तादर्श' में पाठ इस प्रकार 
दिया है--- 
जीव ईशो विश्ुद्धा चित्‌ तथा जीवेशयोभिदा । 
भ्रविद्या तच्चित्तोयोंगो वेदान्ते षडनादयः हे । 
्र्॑ंतसिद्धि' के दृष्टि सुष्ट्युत्पत्ति प्रकरण में यही पाठ अभियुक्त वचन के 
नाम से उद्धत है। द्वितीय श्लोक अनुभूति प्रकाश अध्याय १ श्लोक ६१ में 
देखें। 'सिद्धान्तलेशसंग्रह' (परि० १, जीवेश-स्वरूप विचार) में लिखा है-- 
“संक्षेपशारीरिके तु कार्योपाधिरयं जीवः कारणोपाधिरीइ्वर: ।” 
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॥ तत्त्वमसि 
है।' इस न्याय के भ्रनुसार जिसका भ्रादि नहीं है उसका अन्त नहीं हो 
सकता । तदनुसार वेदान्तियों के पाँच पदार्थ यदि श्रनादि हैं तो सान्‍्त 
आर यदि सान्‍त हैं तो अ्रनादि कभी नहीं हो सकते । यदि, दुर्जनतोषन्याय 
से, वेदान्तियों के कथनानुसार उनके छह पदार्थों को ग्रनादि मान लिया 
जाए तो उनका अनन्त होना अनिवाये है। श्रनादि-अनन्त होने से वे 
नित्य होंगे । इस प्रकार जीव व प्रकृति का निषेध करते-करते वेदान्तियों 
को तीन की जगह छह तत्त्व मानने को विवश होना पड़ेगा । तब उनका 
ग्रद्वतववाद अ्रथवा एकमात्र ब्रह्म की यथार्थता का सिद्धान्त धरा रह 
जाएगा । शंकर अथवा शांकर सम्प्रदाय के आचार्यों ने छह अनादि को 
स्वीकार करके यह सिद्ध कर दिया कि ब्रह्म के श्रतिरिक्त अन्य पदार्थों 
की भी सत्ता है । 

कारंणोपाधि ईश्वर है, अश्रर्थात्‌ जब शुद्ध चेतन ब्रह्म कारणरूप 
उपाधि से उपहित होता है, तब वह ईश्वर कहाता है । इसी प्रकार 
कार्योपाधि से उपहित होने. पर शुद्ध चेतन ब्रह्म की संज्ञा जीव होती 
है । इस प्रकार अद्वगतमत में-श्रेविद्या के योग के बिना जीव और माया 
के योग के बिना ईश्वर नहीं बनतौ०। अनादि वस्तु किसी कारण से 
उत्पन्न नहीं होती । यदि वस्तुतः वहू,क्रिसी कारण का परिणाम है तो 
अनादि नहीं हो सकती । इस प्रकार कारण से उत्पन्न होने से ईश्वर 
तथा जीव अनादि नहीं रहते । इन दोनों.“कौ चेतन पद में अन्तर्भाव 
होने से भी इनकी पृथक्‌ गणना करना व्यथथ है । जब ईश्वर तथा जीव 
ही भ्रनादि नहीं रहे तो इन दोनों का विशेष भेद केसे भ्रनादि रहेगा ? 
यह ठीक है कि ईश्वर और जीव का भेद श्रनादि है--दोनों सदा से 
एक-दूसरे से पृथक्‌ अपना अस्तित्व रखते हैं, पर यह भेद इसीलिए है 
कि दोनों अनुत्पन्न हैं और दोनों की स्वतन्त्र सत्ता है, अर्थात्‌ वे स्वरूप 
से अनादि हैं। तथापि इस भेद को एक श्रतिरिक्त तत्त्व मानकर उसकी 
पृथक गणना करना सर्वथा असंगत है । यही स्थिति 'तच्चित्तोयोंग:' 
श्र्थातूं अ्रविद्या और चेतन के योग की है। वस्तुतः वह किसी 
श्रतिरिक्त पदार्थ के रूप में उपपन्त नहीं होता । इस प्रकार शुद्ध ब्रह्म 
और अविद्या दो ही पदार्थ बचे रह जाते हैं। इनमें भ्रविद्या श्रनेक दोषों 
का घर है। एतद्विषयक विस्तृत समीक्षा हम पहले कर आये हैं । इस 
प्रकार वेदान्त में एकमात्र ब्रह्म ही अ्रनादि पदार्थ रह जाता है, परन्तु 


१. प्रन्तवत्त्वे सत्यादिमत्वप्रसड्भध भ्रादिमत्त्वे सत्यन्तवत्वप्रसज्भः । 
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चतुर्थो शध्याय: ४३९ 


वह श्रविद्या का साथ नहीं छोड़ सकता। शुद्ध चेतन ब्रह्म के साथ 
अनादि अ्रविद्या तत्त्व को स्वीकार करना स्वयं इस बात को स्पष्ट कर 
देता है कि केवल चेतन ब्रह्म समस्त चेतन-अचेतन जगत्‌ की सृष्टि 
करने में अ्रसमर्थ है। चेतन ब्रह्म अचेतन जगत्‌ का उपादान नहीं हो 
सकता और न अनेकविध-वैधरम्य के कारण जीवरूप हो सकता है। 
इसलिए भ्रद्वेतवाद को व्यावहारिक रीति से सक्षम बनाने के लिए 
अ्रविद्या की कल्पना करना ञ्रावश्यक समभा गया । श्रविद्या का भश्रपर 
नाम माया है जो त्रिगुणात्मक प्रकृति से अ्रतिरिक्त कुछ नहीं है । 
आ्राशचर्य की बात यह है कि एक शुद्ध ब्रह्म को छोड़कर श्रन्य पाँचों 
को नवीन वेदान्ती 'मायिक' श्रर्थात्‌ मायाकृत मानते हैं । जेसे कायिक 
शब्द के भ्रथ काया से उत्पन्न वस्तु के हैं, बेसे ही व्याकरण की रीति से 
'मायिक' दब्द के अर्थ माया, से उत्पन्न वस्तु के हैं, परन्तु ये लोग 
व्याकरण की उपेक्षा करके मनमाने अ्र्थ करते और अद्वेतवाद के नाम 
पर वेदान्तसूत्रों की भावना के बिंपरीत उनका भाष्य करके कल्पना- 
जगत्‌ की सृष्टि करते हैं । तीन अनादि<तत्त्वों को छोड़कर, ब्रह्म और 
ईश्वर के नाम से दो-दो ईइ्वरों, अविद्या#माया, भ्रविद्या व चेतन का 
योग आदि के अनादित्व का नाम तक वेदान्तसूत्रों में कहीं नहीं मिलता । 
' [] 
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पञ”चमो5उध्याय! 


नाहतप्रतिपत्तये वेदान्तसूत्राणि ॥१॥ 

वेदान्तसूत्रों का प्रयोजन ग्रद्ेत-सिद्धि नहीं । ॥॒ 

ब्रह्मसूत्र अथवा वेदान्तदशेन को नवीन वेदान्त अ्रथवा अद्वतवाद 
का मूलाधार माना जाता है । सभी दर्शनों में वेद का प्रामाण्य स्वीकार 
किया गया है। साथ ही 'बुद्धिपूर्वा वाक्यकृतिवेंदे का सिद्धान्त भी 
सभी मनीषियों को मान्यहै । जब हम बुद्धिपूर्वक वेदान्तसूत्रों पर 
विंचार करते हैं तो उनमें ईइंबर, जीव तथा प्रकृति का अ्नादित्व प्रति- 
पादित है--इसी निश्चय पर*प्रहुँचते हैं। जिन सूत्रों के आधार पर 
'ब्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या जीवो बह्मव/नापरः के भाव को उभारकर 
प्रहैतवाद का 'घटाटोपो भयद्भूर:' महल; खड़ा करने का प्रयास किया 
जाता है, स्थालीपुलाकन्याय से उनमें से कतिपय भ्रधिक महत्त्वपूर्ण 
सूत्रों का वास्तविक अर्थ श्रस्तुत करके यहाँ उनपर ऊहापोहपूर्वक 
विचार किया गया है । 


१. अ्थातों ब्रह्मजिज्ञासा ॥ ११११४ 

वेदान्तदर्शन का आरम्भ ब्रह्मजिज्ञासा से होता है। ब्रह्म को 
जानने की इच्छा उसी को होगी जो उसे नहीं जानता । सर्वज्ञ ब्रह्म 
स्वयं अपने को जानने की इच्छा करे--यह अपने-आ्रापमें कितना उप- 
हासास्पद है ! जिज्ञासु तथा जिंज्ञास्य एक नहीं हो सकते । स्पष्ट है कि 
ब्रह्म को जानने की इच्छा करनेवाला ब्रह्म से भिन्‍न कोई है। प्रकृति 
के जड़ होने से उसके जिज्ञासु होने का तो प्रश्न ही नहीं उठता, अतः 
चेतन, किन्तु भ्रल्पज्, जीव ही ब्रह्म को जानने की इच्छा कर सकता है। 

किस ब्रह्म को जानने की जीव की इच्छा है? 'किस ब्रह्म को ?' 
यह प्रश्न इसलिए उठा कि शांकर मत में ब्रह्म दो प्रकार का है, भ्रर्थात्‌ 
ब्रह्म के दो रूप हैं-एक नामरूप विकारभेद की उपाधिवाला और 
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पञ्चमो &ध्याये: ४४१ 


दूसरा सब प्रकार की उपाधियों से मुक्त ।' एक परब्रह्म है जो सर्वेथा 
निर्गुण है । वह सत्तामात्र है। दूसरा अपर ब्रह्म है जो माया की उपाधि 
के कारण बन जाता है । यह दूसरी प्रकार का ब्रह्म ईश्वर कहाता है । 
परब्रह्म की अपेक्षा यह घटिया स्तर का ब्रह्म है । जिस ब्रह्म को जानने 
की इच्छा की गई है, उसका परिचय सूत्रकार यह कहकर देते हैं कि 
ब्रह्म वह है जिससे सृष्टि की उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय होती है और 
जो समस्त ज्ञानविज्ञान का आदिस्रोत है। शांकरमत के अनुसार 
परब्रह्म सवंथा निष्क्रिय है। इसलिए वह न सृष्टि को उत्पन्न करता, 
न उसका पालन करता और न विलय करता है। ऐसे समस्त कार्यों 
के करने का दायित्व श्रपर ब्रह्म पर है जो माया की उपाधि से ग्रस्त है। 
हमारा काम तो इसी ब्रह्म से निकलता है। मनुष्य अपने पूर्वक्ृत कर्मों 
का फल भोगने और भविष्य के लिए मोक्षलाभ के निमित्त अपना मार्ग 
प्रशस्त करने के लिए इसब्लोक में ग्राता है। इन दोनों प्रयोजनों की 
सिद्धि में साधनरूप जगत्‌ की रचना जिस ब्रह्म ने की है, हमारे लिए 
तो वही उपयोगी है। इसलिए हँस उसी को जानना चाहेंगे । इस पर 
शंकर कहते हैं कि उसे जानकर क्या करोगे ? वह तो अपर ब्रह्म है। 
वह तो रज्जु में सर्प की भाँति माया की “उपाधि से अध्यस्त ब्रह्म है । 
जल के प्यासे को मृगतृष्णिका की ओर संकेत करके दौड़ा देना उसके 
साथ धोखा करना है। ब्रह्मसूत्रकार ने ब्रह्म के जिज्ञासुओों को 
जन्माद्यस्थ यतः:' इन शब्दों में उसका परिचय देकर अपर ब्रह्म की 
ओ्रोर निर्देश करके उनके साथ धोखा किया है। यह तो निम्नस्तरीय 
भ्रध्यस्त ब्रह्म निकला, वास्तविक नहीं । परन्तु धोखा करनेवाले 
वास्तव में भाष्यकार शंकर हैं, सूत्रकार बादरायण नहीं। समस्त 
वेदान्तसूत्रों में अथवा अन्य दर्शनों में एक भी शब्द ऐसा नहीं है 
जिससे दो प्रकार का ब्रह्म होने का संकेत मिलता हो । जयतीथ्थ ने 
स्पष्ट शब्दों में कहा है कि “ब्रह्म के दो रूप भ्रप्रामाणिक होने से अ्सिद्ध 
हैं ।”* वेद की घोषणा है कि “वह एक ही है ।* मक्समूलर के मत में 
. द्विरूपं हि ब्रह्मावगम्यते--नामरूपविकारभेदोपाधिविशिष्टं तद्विपरीतं च 
सर्वोपाधिविवर्जितम्‌ ॥--शां ? भा० १।१।६१ 
२. जन्माद्यस्थ यतः।--वे० द० १।१॥२ 
३. श्ास्त्रयोनित्वात्‌ ।--तदेव १।१।३ 
४. जयतीर्थ--न्यायसुधा, पृष्ठ १२४ 
५. स एप एक एकवुदेक एव ।--अथवे ० १३॥४॥२० 


न 
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४४२ तत्त्वमसि 


“उपनिषद्‌-साहित्य में दो ब्रह्म का सिद्धान्त कहीं भी नहीं मिलता । 
छान्दोग्य में तो बलपूर्वक कहा है--एकमेवाह्वितीयम्‌' (छां० ६।२।१) 
वास्तव में ब्रह्म एक ही है, और वह वही है जिसका लक्षण सूत्रकार ने 
दूसरे, तीसरे और चौथे सूत्रों में दिया है । यह कोई घटिया स्तर का 
ब्रह्म नहीं है । म॒गतृष्णिका के जल से प्यास नहीं बुक सकती और न 
रज्जु में प्रतीत होनेवाला सर्प काट ही सकता है। इसी प्रकार सृष्टि 
की उत्पत्त्यादि का कार्य न निष्क्रिय परब्रह्म कर सकता है श्रौर न 
अध्यस्त ब्रहय । जिसके लिए यह स्वभावसिद्ध कार्य है, वही इसे कर 
सकता है । 
२. जन्माद्यस्य यतः ॥११११२॥। 
जिससे सृष्टि की उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय होती है, वह ब्रह्म 
है । यह ब्रह्म का तटस्थ लक्षण है।' नवीन वेदान्त ब्रह्म में कत्तुंत्व नहीं 
मानता ।* तथापि शंकर.तते>अनेक स्थलों पर ब्रह्म कां ख्रष्टा होना 
स्वीकार किया है । वेदान्तदरत्नके प्रारम्भ में ही उन्होंने लिखा है कि 
वेदान्तशास्त्र में सर्वेज्ञ, सवंशक्तिमान्‌ ब्रह्म को जगत्‌ की उत्पत्ति, 
स्थिति तथा प्रलय का कारण बताया हैं। आगे चलकर एक बार फिर 
उन्होंने लिखा है कि सब वेदान्तों में प्रसिद्ध है कि ईश्वर सृष्टि की 
उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय करनेवाला है” इस प्रकार ईश्वर का 
सृष्टि का रचयिता होना सर्वथा प्रमाणित है। यदि संसार मात्र 
भ्रान्ति है तो इसका श्रर्थ होगा कि सृष्टि को रचना मात्र श्रान्ति की 
रचना है, उसे धारण करना भ्रान्ति को बनाये रखना है और उसकी 


११ 


१. १०४ /एणा&ः : 7॥6 ४९०क।३ शा।[030799, 270 6एएएा, ]855, 
एः ४८ 

२. लक्षण दो प्रकार का होता है--स्वरूपलक्षण व तटस्थलक्षण | स्वरूपलक्षण 
पदार्थ के यथायथ स्वरूप का वर्णन करता है। 'सच्चिदानन्दस्वरूपए' अथवा 
'सत्यं ज्ञानमनन्तम्‌' ब्रह्म का स्वरूपलक्षण है। तटस्थलक्षण किसी के गुण 
अथवा क्रियाशक्त द्वारा अन्य वस्तुओं के साथ उसके सम्बन्ध का उल्लेख 
करते हुए उस वस्तु का बोध कराता है । 

३. कत्त त्वानुपपत्तेः ।+--शां ० भा० १।१।४ 

४. तद्‌ ब्रह्म सर्वज्ञं सर्वशक्षित जगद॒त्पत्तिस्थितिलयकारणं 
वेदान्तशास्त्रादेवावगम्यते +--शां ० भा० १११।४ 


५. सर्ववेदास्तेषु सृष्टिस्थितिसंहारकारणत्वेन ब्रह्मणः प्रसिद्धत्वात्‌ । 
+>शां० भा० १।२॥६ 
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पञचमो 5ध्याय: ४४३ 


प्रलय भ्रान्ति का अन्त है। इस प्रकार ब्रह्म मात्र भ्रान्ति की उत्पत्ति, 
स्थिति तथा प्रलय का कारण सिद्ध होगा । एक सर्वेज्ञ तथा सर्वेशक्ति- 
मान्‌ ब्रह्म से ऐसी श्राशा नहीं की जा सकती । यदि शंकराचार्य की 
भाँति बादरायण जगत्‌ को मिथ्या मानते तो वह ब्रह्म को असत्‌ भ्रथवा 
भ्रान्ति का उत्पादक कहकर उसे बदनाम न करते । 

प्लेटो के दर्शन में ईश्वर को निर्माता मानते हुए प्रतीयमान जगत्‌ 
को भ्रम एवं बुरा कहा गया है। इसका श्रर्थ यह हुआ कि निर्माता 
ईश्वर ने भ्रम तथा पाप का निर्माण किया । सत्य ज्ञानमनन्तं ब्रह्म के 
लिए यह कोई शोभा की बात नहीं है कि उससे मिथ्या जगत्‌ की 
उत्पत्ति हो अथवा अविद्यावत्‌ शास्त्र-का प्रादुर्भाव हो ।' फिर परमात्मा 
ने इस अ्रमरूप जगत्‌ का निर्माण क्‍यों किया और किसके लिए किया ? 
ब्रह्म से ग्रतिरिक्त कोई था-स्हीं । वह स्वयं अपने को भ्रमित करने के 
लिए भ्रमजाल रचेगा, इसपरूकौन विश्वास कर सकता है ? 

सृष्टि की उत्पत्त्यादि का'कार्य भी एक बार नहीं, बार-बार होता 
है। हर सृष्टि के बाद प्रलय और हर प्रलय के बाद सृष्टि का क्रम 
ग्रनादि काल से चला आ रहा है श्रौरअतत्त काल तक चलता रहेगा । 
यदि जगत्‌ मिथ्या है और ब्रह्म श्रज्ञान अ्रथेवा-अविद्या के कारण बार- 
बार सष्टि का निर्माण करता है तो इसका यहअर्थे होगा कि परमात्मा 
बार-बार अपनी भूल को दुहराता रहता है। सर्वेज्ञ एवं त्रिकाला- 
बाधघितज्ञानसम्पन्न ब्रह्म ऐसा कभी नहीं कर सकता । 

यहाँ एक बात और स्पष्ट हो जांती है और वह यह कि ब्रह्म तथा 
जगत में तादात्म्य नहीं है । कर्त्ता और उसकी कृति के समान ख्ष्टा 
प्रौर उसकी सृष्टि एक नहीं हो सकते । जैसे कुम्हार और उसके द्वारा 
निर्मित घड़ा एक नहीं हैं, वेसे ही परमेश्वर और उसका बनाया जगत्‌ 
भी एक नहीं है । 

३. नेतरो5नुपपत्ते: ॥११११६॥ 

इतर (जीव) प्रानन्दमय सिद्ध नहीं होता । ब्रह्म से भिन्‍न संसारी 


जीव आनन्दस्वरूप नहीं है। मे 
यदि ब्रह्म तथा जीव एक होते और दोनों समानरूप से आानन्दमय 


विशिशििनिनिशलि लि पशिकिशिशिरिर जज जल 
१, भ्रविद्यावद विषयाण्येव प्रत्यक्षादीनि प्रमाणानि शास्त्राणि च। 
है #+जशां० भा० १।१।१ 
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- इं४ड४ तंत््वमसि 


होते तो तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में यह न कहा जाता कि जीत्रात्मा मृत्यु 
के अ्नन्तर आनन्दमय परमात्मा को प्राप्त करता है ।' इस प्रकरण में 
ब्रह्म को जगत्स्रष्टा कहा गया है | अल्पसामथ्यंवाला जीव सृष्टिकर्त्ता 
कदापि नहीं हो सकता । इस सूत्र के भाष्य में शंकर ने भी इस भाव 
की पुष्टि करते हुए लिखा--“अआनन्दमय परमात्मा ही है, जीव नहीं । 
यहाँ 'इतर” का अर्थ ईश्वर से भिन्‍न संसारी जीव है। जीव के लिए 
ग्रानन्दमय शब्द का प्रयोग क्‍यों नहीं किया जाता ? इसलिए कि उसकी 
सिद्धि नहीं होती । इस प्रकार यहाँ शंकर ने जीव तथा ब्रह्म के भेद 
को स्पष्ट छब्दों में स्वीकार किया है । इतनी विस्पष्ट घोषणा के होते 
हुए भी जीव-ब्रह्म के अ्रभेद की रट लगाते जाना शंकर जेसे ताकिक 
को शोभा नहीं देता । 


४. भेदव्यपदेशाच्च ॥॥२।१।१७॥। 

भेद का कथन होने*सें भी जीव तथा ब्रह्म भिन्‍न हैं। झ्रानन्दमय 
ब्रह्म के साथ जीव का तादात्म्य, सम्भव नहीं, क्योंकि उपनिषदों में 
दोनों को एक-दूसरे से भिन्‍न बताया है | तंत्तिरीय उपनिषद्‌ में कहा 
है कि “इस विज्ञानमय से भिन्‍न और उसके भीतर एक आत्मा आनन्द- 
मय है |” यहाँ 'विज्ञानमय' पद से जीवात्मा तथा उससे और उसके 
भीतर आनन्दमय' से परमात्मा अभिप्रेत हैं ॥आ्रानन्दमय अधिकरण में 
कहा है--'वह आ्रानन्‍न्दमय है, असीम आनन्द का आश्रय तथा सार है। 
उस आननन्‍्दरूप ब्रह्म को पाकर ही जीवात्मा आनन्दमय होता है।”” 
जीवात्मा ञ्रानन्द का लब्धा है, ब्रह्म लब्धव्य है। पानेवाला स्वयं अपना 
प्राप्तव्य नहीं हो सकता ।* यदि जीवात्मा ब्रह्म के समान आनन्दमय 
होता तो उसे आनन्दलाभ करने के लिए किसी अन्य की शरण में 
जाना क्‍यों पड़ता ? जीवात्मा और परमात्मा में जो अन्तर है, इस 
सूत्र के अनुसार उसे काल्पनिक नहीं माना जा सकता। रामानुज ने 


१. भ्रस्माल्लोकात्प्रेत्य'' ' एतमानन्दमयमात्मानसुपसंक्रामति ।-- ते ० २।८ 
२. इतश्चानन्दमयः पर एव श्रात्मा । नेतरः। इतर ईइश्वरादन्यः संसारी जीव 


इत्यर्थ:। न जीव भ्रानन्दमयशब्देना भिधीयते । कस्मात्‌ ? श्रनुपपत्ते: । 
“-शां० भा० १।१।१६ 


३. तस्माद्दा एतस्माद्विज्ञानमयादन्‍न्योउन्यतर श्रानन्दमयः ।--ते ० २।५ 
४. श्सो वे सः। रसं हायं वायं लब्ध्वानन्दी भवति ।--त ० २।७ 
५. न हि लब्ध॑व लब्धव्यो भवति ।--शां ० भा० 
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पञ्चमो5ध्याय: 86 


ग्रपने भाष्य में उक्त सन्दर्भ का निर्देश करते हुए लिखा है कि जीवात्मा 
और भ्रानन्दमय ब्रह्म का परस्पर भेद सव्वंथा वास्तविक है। शंकर ने 
इस सूत्र का भाष्य करते हुए लिखा है--“यहाँ भी आनन्दमय जीव 
नहीं, क्योंकि तेक्ति० उप० के आनन्दमय अधिकार (२-७) में कहा है 
कि ब्रह्म रसमय (आनन्दमय) है। इस रस को पाकर जीवात्मा 
ग्रानन्दमय हो जाता है ।' यहाँ स्पष्ट शब्दों में जीव और ब्रह्म में भेद 
बताया है ।' 


५. अस्मिननस्थ च तथ्योगं शास्ति ॥१।१।१६॥ 
(अस्मिन्‌ ) इस आानन्दमय ब्रह्म में (अस्य) इस जीव का (तद्ोगं) 
उससे सम्बन्ध शास्त्र (शास्ति) बताता है । 
योग अथवा सम्बन्ध दो भिन्‍न पदार्थों का ही होता है। जीव व 
प्रकृति के लिए 'आनन्‍्दमय'-छाब्द नहीं है । जीव व ब्रह्म का योग होने 
के उपदेश में उपनिषद्‌ का यहँवचन प्रमाण है--“निश्चय ही जब यह 
जीवात्मा इस झआनन्दमय, अदृश्य/ अशरी र, अवर्णनीय, निराधार ब्रह्म 
में भयरहित स्थिति को प्राप्त कर लेंता है तब वह अ्रभयरूप मुक्ति को 
प्राप्त होता है । परन्तु जब भ्ज्ञान के "कारण जीवात्मा परमात्मा से 
दूर रहकर उससे भिन्‍न पदार्थों में चित्त लगाता है तब उसे भय होता 
है ।”* ब्रह्म में जीवात्मा के योग का उल्लेख यजुवंद में भी उपलब्ध 
होता है । वहाँ बताया है कि “समस्त भूत, लोक-लोकान्तर, दिशा- 
प्रदिशाओं की यथार्थता को जानकर परमात्मा की प्रथम वाणी वेट 
के अनुसार श्राचरण करता हुआ आत्मज्ञानी अपने-आपसे परमात्मा 
में प्रवेश कर जाता है--उसे प्राप्त कर लेता है ।” 
इस सूत्र का भाष्य करते हुए शंकर लिखते हैं--/यहाँ भी आननन्‍्द- 
मय न प्रधान (प्रकृति) के लिए है, न जीव के लिए, क्योंकि कहा है 
१. इतइ्च नानन्दसयः संसारो। यस्मादानन्दमयाधिकारे “रसों वे सः। रस 
हां वायं लब्ध्वानन्दी भवति' (तं० २७) इति जीवानन्दमयों भेदेन 
व्यपदिशति ।---शां ० भा० १।१।१७ 
२. यदा हाय बंष एतस्मिन्नदृश्येइनात्म्येडनिरक्तेडनिलयने5भयं प्रतिष्ठां विन्दते। 
प्रथ सो5भयं गतो भवति | यदा हम वंष एतस्मिन्नुद्रमन्तरं कुरुते । भ्रथ तस्य 
ं --त ० २।७ 
रे. कल ४“. लॉक परोत्य सर्वाः प्रदिशो दिशश्च । 
उपस्थाय प्रथमजासृतस्यात्मनात्मानमभि सं विवेश ॥ 
“अ्यजु७ करा ह३ 
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४४६ तत्त्वमसि 
कि ज्ञानी होने पर जीव का ब्रह्म से योग होता है। शआ्रात्मा से योग का 
प्र है--मुक्ति ।”” यहाँ मुकित में प्र्थात्‌ परमार्थ में जीवात्मा का 
परमात्मा से योग कथन किया है, परमात्मा में विलय नहीं । जेसा कि 
पहले स्पष्ट हो चुका है, योग सदा दो भिन्‍न वस्तुओ्रों में होता है । इससे 
स्पष्ट है कि परमार्थ में भी जीव की सत्ता बनी रहती है। यहाँ 
परमात्मा को ग्रानन्दमय बताते हुए जीव तथा प्रधान (प्रकृति) के 
लिए उसका निषेध किया है और इस तरह, प्रकारान्तर से, ईश्वर जीव 
तथा प्रकृति तीनों की स्वतन्त्र सत्ता को स्वीकार किया हैं| 
६. अन्तस्तद्धमोपिदेशात्‌ ॥१।१।२०॥। 
अन्दर उसके धर्मों का उपदेश होने से । 
ग्रन्त:' पद के प्रसंग में ग्रन्दर कहा गया उपास्यदेव ब्रह्म है, क्योंकि 
वहाँ ब्रह्म की विशेषताओ्रों का उपदेश किया गया है। ब्रह्म के अन्तर्‌- 
यामी आदि धर्म कथन किये,गये हैं । 'य झ्रात्मनि तिष्ठत्‌'' यस्यात्मा 
शरीरम्‌*--जीव के भीतर ब्रह्म/कें रहने विषयक इस प्रकार के वचन 
शास्त्रों में भरे पड़े हैं। व्याप्य-व्यापकी-सम्बन्ध भेद में ही घटित होता 
है, भ्रद्वेत में नहीं । इसलिए परमात्माक्रे.पग्रात्मा के भीतर व्याप्त होने 
का कथन किये जाने से दोनों का एक-दूसरे,से भिन्‍न होना सिद्ध है। 


७. भेदव्यपदेशाच्चान्य: ॥१३१।२१॥ 

भेद-कथन से भी ब्रह्म (जीव व प्रकृति से ) भिन्‍न है । बुहदृ० (३।७) 
में इसका विस्तारपूर्वक वर्णन करते हुए कहा है-- 

पृथिवी, जल, वायु, अग्नि, अन्तरिक्ष, द्यु, श्रादित्य, दिशा, चन्द्र, 
तारक, आकाश, तम, तेज, प्राण, वाणी, चक्षु, श्रोत्र, मन, त्वचा और 
विज्ञान (आत्मा) जिसके शरीर हैं श्लौर जो इन सबके भीतर रहता 
है। भेद का इतना भिन्‍न है तथा सबका नियन्त्रण करता है, वही ब्रह्म 
हुआ भी इन सबसे स्पष्ट वर्णन होते हुए ब्रह्म को जगद्गप कैसे माना जा 
सकता है ? इस भेद-व्यपदेश से ब्रह्म से जीव और जीव से ब्रह्म निश्चय 
ही भ्रन्य >-भिन्‍न है । 


१. इतइच न प्रधाने जीवे वानन्दमयशब्दः । यस्मादस्मिन्नानन्दमये प्रकृत भ्रात्मनि 
प्रतिबुद्धस्यास्य जीवस्यथ तथ्योग॑ शास्ति । तदात्मना योगस्तब्योगः 


तद्भावापत्ति:, प्तिस्यिर्न: --शां० भा० १११६ 
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८० श्रनुपपत्तेस्तु न शारीरः ॥११२॥३॥। 

ब्रह्म के गुण-कर्म-स्वभाव जीवात्मा में उपपन्न नहीं होते । इसलिए 
शरीरधारी जीव ब्रह्म नहीं हो सकता। 

सूत्र में शारीर' पद जीवात्मा के लिए प्रयुक्त हुआ है। यह ठीक 
है कि व्युत्पत्त्यथ से शरीर में रहनेवाले की 'शारीर' संज्ञा है, शरीर 
में जीवात्मा और परमात्मा दोनों का वास है, परन्तु जहाँ जीवात्मा 
केवल शरीर में रहता है और शरीर के साथ उसका सम्बन्ध जन्म- 
मरण-व्यवहार तथा सुख-दुःखादि का प्रयोजक है, वहाँ परमात्मा 
सर्वान्तर्यामी एवं स्वेव्यापक होने से सर्वत्र विद्यमान रहता है और 
शरीर एवं अन्य वस्तुओं में रहने पर भी जन्म-मरण अथवा प्रादुर्भाव- 
तिरोभाव से प्रभावित नहीं होता । शरीर द्वारा जो जन्म-मरण के 

बन्धन में ञ्राता है, वास्तव में वही शारीर है, और वह ॒जीवात्मा है । 

इसलिए यहाँ 'शारीर' पद से जीवात्मा ही भ्रभिप्रेत है। वेदिक साहित्य 
में ब्रह्म के शरीर एवं शरीरांगों.की जो वर्णन मिलता है, वह मात्र 
ग्रौोपचारिक है । 

शंकर ने इस सृत्र के भाष्य में उक्त मान्यता की पुष्टि करते हुए 
लिखा--'पहले सूत्र में ब्रह्म में विवक्षित शुणों की उपपत्ति बताई। 
इस सूत्र में कहा है कि वे ग्रुण जीव में नहीं पाये जाते । येदि कोई कहे 
कि शरीर में तो ब्रह्म भी विद्यमान है, तो यह ठीक है। परन्तु ब्रह्म 
'शशीर में है', 'शरीर में ही है' ऐसा नहीं । वह पृथिवी से भी बड़ा है, 
अन्तरिक्ष से भी बड़ा है ।' आकाशवत्‌ सर्वेव्यापक है, नित्य है। जीव 
केवल शरीर में है, शरीर उसके भोग का अधिष्ठान है। उसकी 
वत्तियाँ अन्यत्र नहीं हैं| इस प्रकार यहाँ युक्तिपूवंक बड़े स्पष्ट शब्दों 
में जीव और ब्रह्म का भेंद सिद्ध किया है। यदि अविद्या के कारण 
ब्रह्म ही जीव बना होता तो उपर्युक्त कधन न बन पाता। उपाधि के 


3 न की कक 
१. तुलना करें--“पादो«स्य विश्वा भूतानि त्रिपादस्यामृतं दिवि।' 

+के० १०।६०। ३ 

२. पूर्वेण सूत्रेण ब्रह्मणि विवक्षितानां गुणानामुपपत्तिरक्‍ता। श्रनेन तु शारीरे 

तेषामनपपत्ति रुच्यते । नन्‍्वीश्वरो5पि शरीरे भवति। सत्यस्‌ । भवति 

नतु शरीर एवं भवति। जज्यायान्‌ पृथिव्या ज्यायानन्तरिक्षात्‌' “प्राफाशवत 

सर्वगतशच नित्य: इति च व्यापित्वश्रवणात्‌। जीवस्तु शरीर एवं भवर्ति, 
तस्य भोगाषिष्ठानाच्छरी रादन्यत्र वृत्त्यभावात्‌ +--शां० भा० १।२॥३ 
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कारण वस्तु का स्वभाव नहीं बदल जाता। यदि 'शारीर' पद ब्रह्म- 
वाचक होता तो भी उसके गुण यथावत्‌ उपलब्ध होने चाहिए थे। 
परन्तु सूत्र में उनका निषेध किया गया है। अ्रत: 'शारीर' पद से 
जीवात्मा ही अ्रभिप्रेत है जो गुण-कर्म-स्वभाव में भ्रन्यथा होने से ब्रह्म 
से सवंथा भिन्‍न है। 
€. दाब्दविशेषात्‌ ॥१२५॥ 
दब्दविशेष से भी जीव तथा ब्रह्म में भेद सिद्ध है । शब्दों के साथ 
विभिन्‍न विभक्तियों का प्रयोग भी सार्थक है। छान्दोग्य (३।१४।४ ) 
में कहा--'एब म आत्मा5न्तह दये' वह परमात्मा (एष आत्मा) मेरे 
हृदय में (मे हृदये) है। यहाँ जीवात्मा का निर्देश मे” इस षष्ठी- 
विभकक्‍त्यन्त पद से किया है, जबकि परमात्मा का 'एष आत्मा” इन 
प्रथमा विभक्त्यन्त पदों से किया है। इससे जीवात्मा का परमात्मा से 
भेद स्पष्ट है। इसी सूत्री की व्याख्या करते हुए शंकर नें लिखा-- 
“शतपथ ब्राह्मण में ग्राया. है:कि यह हिरण्मय पुरुष अन्तरात्मा में रहता 
है । यहाँ सप्तमी विभकित में अंयुक्त 'अ्रन्तरात्मन्‌' शब्द जीव के लिए 
है श्लोर प्रथमा विभक्ति में प्रयुक्त/शब्द 'श्रयं पुरुषों हिरण्मयः' ब्रह्म के 
लिए है। इससे दोनों का भेद स्पष्टहोंज़ाता है ।”' 
अन्तरात्मन्‌--सुपां सुलुक्‌ पूंवेसवर्णाच्छेषाडाड्यायाजाल:' 
(अष्टा० ७।१।३६) इत्यादि पाणिनीय नियम से विभक्ति का लुक हो 
गया है। सूत्र 'न डिसंबुद्धघो: (८।२।८) के अनुसार पदान्त में 'न” का 
लोप नहीं होता । इस प्रकार शब्दभेद भी जीव तथा ब्रह्म की भिन्‍नता 
में प्रमाण है । 
१०. सम्भोगप्राप्तिरिति वेशेष्यात्‌ ॥११२।८॥ 
सर्वेगत होने से ब्रह्म हृदय-प्र देश में भी रहता है। वहीं पर 
जीवात्मा का वास है। वहाँ रहता हुआ जीवात्मा सुख-दुःखादि भोग 
को प्राप्त करता है, परन्तु ब्रह्म को वह भोग प्राप्त नहीं होता । कारण 
यह है कि इन दोनों में परस्पर अत्यधिक भेद है। जीवात्मा कर्त्ता- 
भोक्‍ता है--धर्म-अ्रधर्मरूप कर्मों को करता शौर उनके सुख-दुःखरूप 
। : (शत० १० इति। शारीरस्यात्मनो 
के यम तिरतस दस दि गो ग तस्माद्विशिष्टोष्न्यः 
प्रथमान्तर भ्रात्मनो5भिधायकः । तस्मात्‌ ४*छछएआ+ ॥॒ लक मील 
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फलों को भोगता है। इसके विपरीत ब्रह्म पूर्णकाम तथा भ्रपहतप/प्मा होने 
से समस्त क्लेश, कर्म और उनके परिणामों से सर्वथा अछूता रहता है। 
शंकर ने इस सूत्र की व्याख्या पहले तो सूत्रकार के भ्राशय के भ्रनु- 
कूल की, पर जैसे ही उन्हें अपने अद्वेतववाद की याद आई और उक्त 
व्याख्या अपने मन्तव्य के प्रतिकूल जान पड़ी, वैसे ही उन्होंने पेंतरा 
वदला और कह दिया कि “जीवात्मा को भोग मिथ्याज्ञान के कारण होता 
है, और ब्रह्म के मिथ्याज्ञान से भ्रभिभूत न होने के कारण उसका भोग 
से संस्पर्श नहीं होता ।”” परन्तु यदिसूत्रकार का यह भ्रभिमत होता तो 
वह वशेष्यात्‌” के स्थान पर “मिथ्यान्ञाननिमित्तत्वात' लिख सकता 
था । जब उनसे कहा गया कि यदि एकमात्र ब्रह्म ही चेतन सत्ता है, तो 
तथाकथित जीवचेतन का भोग वास्तव में ब्रह्म का ही भोग होगा । इस- 
पर उन्होंने कुकलाकर आपत्तिकर्त्ता से पुछा--'तुम कैसे कहते हो कि 
ब्रह्म से अतिरिक्त अन्य कोई चेतन सत्ता नहीं है ?” इसे कहते हैं 
उल्टा चोर कोतवाल को डांटे । आपेत्तिकर्त्ता तो ब्रह्म से भिन्‍न जीव- 
चेतन की सत्ता मानता है। स्वयं शंकर ही नहीं मानते । जीव के भोगाप- 
वर्ग के लिए सृष्टि की रचना हुई है, भ्रतः उंसकी भोगप्राप्ति वास्तविक 
ही नहीं, स्वाभाविक है। ब्रह्म को श्राप्तकाम होने से किसी प्रकार के 
भोग की भ्रपेक्षा नहीं । 
११ गुहां प्रविष्टावात्मानों हि तहशंनात्‌ ॥१॥२॥११॥ 
यह सूत्र कठोपनिषद्‌ की तृतीय वल्ली के प्रारम्भिक सन्दर्भ की ओर 
संकेत करता है। वहाँ लिखा है कि “गुहा--हृदय-प्रदेश में दो आत्मा 
प्रविष्ट हैं ।”' निश्चित रूप से उनका दर्शन वहाँ होता है। द्विवच्चनान्त 
आत्मा' पद से जीवात्मा और परमात्मा अभिप्रेत हैं। शास्त्रों में 
झनेकत्र जीव तथा ब्रह्म के गुहा--हृदयदेश में रहने का उल्लेख मिलता 
हे ।* 'स वा एष श्रात्मा हृदि' (छां० ५।३।३), 'हचचन्तर्ज्योतिः पुरुष: 
(बृ० ४।३।७) इत्यादि प्रमाणों से जीवात्मा का तथा ईश्वर: सर्बे- 


१. मिथ्याज्ञाननिमित्तः शरीरस्योपभोगः न तेन परसार्थस्वरूपस्य ब्रह्मणः संस्पर्श: 
| “-शां० भा० १२८ 
२. ऋत॑ पिवन्तों सुकृतस्य लोके गुहां प्रविष्टो परमे पराधें। 
छायातेपो ब्रह्मविदो वदन्ति पठचाग्नयों ये च त्रिणाचिकेता ॥--कठ ० ३।१ 
रे. कठ० २१२, २२०; छां० ८।३३; श्वेत" ३२०; मु० २११०, 
३।१।७; तै० २१; यजु० ३२।८; अथवे० १०।८।४३ 
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भूतानां हृद्देशेड्जुन तिष्ठति' (गीता १८।६१ ) इत्यादि प्रमाणों से पर- 
मात्मा का हृदयदेश में विद्यमान होना प्रसिद्ध है | दर्शन की क्रिया तभी 
सम्भव है जब द्रंष्टा एवं दृश्य एकत्र हों। ब्रह्म सर्वेग्यापी है, किन्तु जीव 
एकदेशी है । केवल हृदयदेश ही एकमात्र ऐसा स्थान है जहाँ दोनों 
विद्यमान हैं। इसलिए ब्रह्म के सवंत्र विद्यमान होने पर भी उसका 
साक्षात्कार हृदयदेशरूपी गुहा से अतिरिक्त अन्यत्र सम्भव नहीं । इस 
सूत्र में द्विवचनान्‍्त आत्मा' पद से जीव तथा ब्रह्म का द्वत श्रथवा 
परस्पर भेद स्पष्ट है। वस्तुतः द्रष्टा और दृश्य एक नहीं हो सकते । 
राधाकृष्णन के अनुसार जीवात्मा और परमात्मा का भेद कथन करना 
ठीक ही है, क्योंकि ये दोनों एक नहीं है ।' 

१२. विदेषणाच्च ॥११२॥१२४ 

विशेषण -- भेद करने से भी जीव--ब्रह्म का द्वेत उपपन्न होता है । 
उपनिषद्‌ के पूर्वोल्लिखिंते प्रसंग में दिये गये विशेषणों--भेदक पदों से 
भी यह निश्चय होता है किष्जीवीत्मा और परमात्मा परस्पर भिन्‍न हैं । 
इस सूत्र की व्याख्या शंकर ने इस,श्रकार की है-- 

“भेद तो विज्ञानात्मा (जीव ) और प्ररमात्मा में ही होता है। कठोप- 
निषद्‌ में श्रात्मा को रथी और शरीर को 'रथ बताया है । इस रूपक से 
विदित होता है कि यहाँ तात्पर्य 'विज्ञानात्माँ श्रर्थात्‌ जीव से है जो 
संसाररूपी यात्रा मोक्ष-प्राप्ति के लिए कर रहा है। उसी उपनिषद्‌ में 
कहा है कि “वह मार्ग के पार जाकर विष्णु के परम पद को पाता है”, 
यहाँ परमात्मा से तात्पय है। कठोपनिषद्‌ में इससे पहले कहा गया था 
कि “धीर पुरुष अ्रध्यात्म-योग द्वारा हृदय के भीतर छिपे हुए देव को जान- 
कर हष भर शोक के इन्दहों से छूट जाता है ।* यहाँ जीव और ब्रह्म 
का स्पष्ट भेद है। यहाँ परमात्मा का प्रकरण है, क्योंकि कहा है “ब्रह्म 
को जाननेवाले कहते हैं ।” यहाँ स्पष्ट है कि कहने का विषय परमात्मा 
ही है। इसलिए यहाँ जीव और ब्रह्म दोनों ही समभने चाहिएँ । मुण्ड- 
कोपनिषद्‌ के 'द्वा सुपर्णा' झ्रादि मन्त्र में भी यही बात है। यहाँ सचमुच 
के पक्षियों का वर्णन नहीं है । 'एक इनमें से पिप्पली को खाता है/-- 
इससे विज्ञानात्मा (जीव) अभिप्रेत है। “दूसरा न खाता हुआ देखभाल 
१. पल गातारशंतप्ां 50 रू का फ्ताशंताश उप था थात॑ (6 5एएाथा6-8० है: १५] ०णा्लीए 
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पञऊचमो 5ध्याय:- ४५१ 


करता है/--यहाँ “न खाना' और “चेतनत्व” दोनों से परमात्मा अ्रभि- 
प्रेत है। मुण्डक का ही एक और मन्त्र है जिसमें कहा है--“एक ही 
वृक्ष पर एक पुरुष परवश होता हुआ शोक करता है। परन्तु जब उसी 
वक्ष पर दूसरे स्वामी को देखता है तो शोक से छुट जाता है ।” यहाँ 
भी दोनों का भेद स्पष्ट है ।/” 

उक्त सन्दर्भ में शंकर ने दो शब्दों का प्रयोग किया है--एक विज्ञा- 
नात्मा और दूसरा परमात्मा । निश्चय ही “विज्ञानात्मा' जीव के लिए 
है। एक स्थान पर स्पष्ट लिख भी दिया है--“जीवप रमात्मानौ ।” 
गंकर ने यहाँ युक्ति तथा प्रमाणों की कितनी सुन्दर तथा प्रबल शद्धला 
द्वारा ढ्वत की पुष्टि की है। सच तो यह हैं कि इस सबको पढ़ने के 
परचात्‌ शंकराचार्य के दतवादी होने में तनिक भी शंका नहीं रह जाती । 
इसके होते हुए द्वत के खण्डन में शंकर का कुछ भी कहना “वदतो- 
व्याघात' का अश्व॒ुतपूर्व उदाहरुण होगा। यहाँ 'विज्ञानात्मा' में विज्ञान- 
पद ज्ञान का बोधक है, अविद्व/या, भ्रम का नहीं । अपने ईश को विज्ञा- 
नात्मा ही देख सकता है, अविद्याग्रसित-जीव नहीं । उपनिषदों में जहाँ- 
जहाँ इस (द्वा सुपर्णा'"'ऋ०१।१६४«० ) मन्त्र का उल्लेख हुआ है, 
उसके आ्रागे के सन्दर्भों (मुण्डक० ३।१।ई#रैवेत० ४।७) में द्रष्टा तथा 
द्रष्टव्य-भाव से यथाक्रम जीवात्मा-परमात्मा का विशिष्ट रूप से वर्णन 
उपलब्ध होता है। ऐसा वर्णन उस अर्थ को पुष्ट करता है जिसे ऋत॑ 


१. विशेषणं च विज्ञानात्मपरमसात्मनोरेव भवति । “आत्मानं रथिनं विद्धि शरौरं 
रथमेव तु” (कठ० ३३) इत्यादिना परेण ग्रन्थेन रथिरथादिरूपककल्पनया 
विज्ञानात्मानं रथिनं संसारमोक्षयोर्गन्तारं कल्पयति । “सो5्ध्बनः परमाप्नोति 
तद्विष्णो: परम पदम्‌” (कठ०३।६) इति च परमात्मानं गन्तव्यम्‌॥। तथा 
“त॑ दुर्दश गूढमनुप्रविष्टं गुहाहितं गह्नरेष्ठं पुराणम्‌। श्रध्यात्मयोगाधिगमेन 
देवं मत्वा धोरो हर्षशोकौ जहाति” (कठ० २।१२) इति पूर्व॑स्मिन्नपि ग्रन्थे 
मन्तमन्तव्यत्वेनेतावेव विशेषितों । प्रकरणं चेदं परमात्मन:। “ब्ह्मविदो 
वदन्ति' इति च वक्‍तुविशेषोपादानं परमात्मपरिग्रहे घटते । तेस्मादिह जोव- 
परमात्मानावुच्येयाताम्‌। एव एव न्यायः 'द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया' ( मुण्डक ० 
३।१।१) इत्येबसादिष्वपि । तत्रापि ह्मध्यात्माधिकारान्न प्राकृतो सुपर्णा- 
बच्येते। 'तयोरन्यः पिप्पलं स्वाद्वत्ति' इत्यदनलिड्भगद्‌ विज्ञानात्मा भवति 
अनइनस्नन्‍्यो5भिचाकश्लीति' इत्यनशनचेतनत्वास्यां परमात्मा। श्रनन्तरे 
मन्‍्त्रे तावेव द्रष्ट्द्रष्टव्यभावेन विशिनिष्टि--'संमाने व॒क्षे पुरुषो निमग्नोउनौ- 
शेया शोचति सुहासानः। जुष्टं यदा पश्यत्यन्यमीशमस्य महिमानसिति बीत- 
शोकः ॥।”” मुण्डक० (३।१।१२) इति। द 
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४५२ तंत्वमसि 
पिबन्तौ' के विषय में प्रस्तुत किया गया है। उपनिषद्‌ के किसी भी 
सन्दर्भ में यह नहीं लिखा कि श्रविद्यावश ब्रह्म- ही भ्रपने को जीवरूप 
मानकर भोक्ता बन जाता है। 

१३. शारीरइ्चोभये5पि भेदेनेनस धीयते ॥११२।२०॥ हे 

देही जीवात्मा ब्रह्म की भाँति ग्रन्तर्यामी नहीं हो सकता, क्‍योंकि 
दोनों (काण्व व माध्यन्दिन) शाखावालों ने जीवात्मा का उल्लेख 
ब्रह्म से भिन्‍त मानकर किया है और ब्रह्म को स्पष्ट रूप से जीवात्मा 
में प्रन्तर्यामी बताया है । काण्व शाखा के शतपथ ब्राह्मण तथा उसी के 
चर्तुदश काण्ड पर झ्राधारित बृह॒दारण्यक उपनिषद्‌ (३।७।२२) में कहा 

“यो विज्ञाने तिष्ठन्‌ विज्ञानादन्तरो य विज्ञान न वेद यस्य विज्ञान 
शरीरं यो विज्ञानमन्तरो यमयत्येष त आझ्रात्मान्तर्याम्यमृत: । 

यहाँ 'विज्ञान' पद का प्रयोग शारीर जीवात्मा के लिए हुआ है । 
स्पष्ट ही यहाँ अन्तर्यामी आत्मा (ब्रह्म) से जीवात्मा को भिन्‍न बताया 
है और दोनों में व्याप्य-व्योपर्क ;सुम्बन्ध स्थिर किया है। माध्यन्दिन 
शाखीय शतपथ ब्राह्मण (१४।६७)०के इस प्रसंग में 'विज्ञान' के स्थान 
पर 'श्रात्मा' पद का प्रयोग करकें/कहा है--“य आत्मनि तिष्ठन्‌ 
आत्मनो5न्तरो यमात्मा न वेद'*'।” श्रर्थात्त्‌- जो आत्मा में स्थित हुआ 
आत्मा से भिन्‍न है । इस प्रकार दोनों शाखावालों के उक्त प्रकार-भेद- 
सहित कहने से शारीर जीवात्मा ब्रह्म की भाँति श्रन्तर्यामी नहीं हो 
सकता । 

१४. विशेषणभेदव्यपदेशाभ्याञ्च नेतरो ॥११२॥२२॥। 

विशेषण और भेदपूर्वक कथन से भी दूसरे दोनों--जीवात्मा तथा 
प्रकृति ब्रह्म नहीं हैं । 'अक्षर' पद से ब्रह्म तथा प्रकृति दोनों का ग्रहण 
होता है। किन्तु मुण्डक उपनिषद्‌ (१।१।६) में निर्दिष्ट अ्रदृश्य झ्रादि 
तथा २।११२ में निर्दिष्ट दिव्य, श्रमुर्त, अज, श्रप्राण, अमना, शुभ्र ग्रादि 
विशेषण न जीवात्मा के हो सकते हैं श्र न प्रकृति के, श्रतः प्रकृति 
तथा जीवों से ब्रह्म का भेद प्रतिपादन करनेवाले हेतुशों से ब्रह्म निश्चय 
ही प्रकृति और जीवों से भिन्‍न है । 

१४: भेदव्यपदेशात्‌ ॥११३१५॥ 

'तमेवेक॑ जानथ श्रात्मानम्‌' (मु० २।२।५) इस वाक्य में ब्रह्म को 
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पञघधमो5ध्याय: ४५३ 


जाननें के लिए निर्देश. है। ब्रह्म सबके लिए ज्ञातव्य है। वह एक-- 
अद्वितीय आत्मा परमात्मा है जिसे ज्ञेय कहा गया है। जीवात्मा 
जाननेवाला है, इसलिए ज्ञाता है। ज्ञाता और ज्ञेय का भेद स्पष्ट है । 
शंकराचार्य इस सूत्र के भाष्य में कहते हैं--“भेदव्यपदेशइचेह भवति-- 
'तमेवंकं जानथ, आत्मानम्‌' इति ज्ञेयज्ञातृुभावेन--” श्रर्थात्‌ भेद का 
उल्लेख है। “उसी एक आत्मा को जानो'-यहाँ ज्ञेय भ्रौर ज्ञाता ये दो 
अलग-अलग बताये हैं । 

१६. पत्यादिशब्देभ्यः ॥१।३॥४३॥। 

शास्त्रों में ब्रह्म के लिए अनेकत्र 'पति” और उसके पर्यायवाची 
शब्दों का प्रयोग होने से जीव-ब्रह्म के भेद का निश्चय होता है । यदि 
ब्रह्म तथा जीव में अ्भेद होता-तो ब्रह्म के समान जीवात्मा के लिए भी 
जगत्पति, भूताधिपति, प्रजापति$सर्वेश्वर, सर्वेशान जेसे विशेषणों का 
प्रयोग होता । ऐसा प्रयोग कहीं न देंखे जाने से स्पष्ट है कि जीव और 
ब्रह्म में तात्त्विक भेद है । 

१७. अधिक तु भेदनिर्देशात्‌ ॥ २।१११॥ 

'भेद का निर्देश किये जाने से जीवारत्मा-से०ब्रह्म अधिक (पृथक 
अ्रथवा महान्‌ ) है । 

वेत० (१६) में कहा है--“पुथगात्मानं प्रेरितारअच मसत्वा 
जुष्टरततस्तेना मृतत्वमेति” श्रर्थात्‌ जीवात्मा अपने-आपको और प्रेरिता 
परमेश्वर को पृथक्‌ समभकर उसका साक्षात्कार कर उसके सम्पके में 
प्राता और मोक्ष को प्राप्त करता है। इस सूत्र का भाष्य करते हुए शंकर 
स्वीकार करते हैं--“यत्‌ सर्वज्ञं स्वंशक्ति ब्रह्म नित्यशुद्धबुद्धमुक्तस्वभाव॑ 
शारी रादधिकमन्यत' श्रर्थात्‌ जो सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌ ब्रह्म है, वह 
नित्यशुद्धबुद्धमुक्तस्वभाव होने से जीव से अ्रधिक श्रर्थात्‌ अन्य है । जीव 
और ब्रह्म] का भेद वास्तविक है, श्रापातिक नहीं । 

त्रिवादप्रतिपादकान्युपनिषद्बचनानि ॥२॥ 

उपनिषदों के वचन त्रिवाद के प्रतिपादक हैं । 

उपनिषदों का प्रतिपाद्य विषय एकत्व या द्वित्व नहीं है, किन्तु 
प्रतिपाद्य न होते हुए भी वह उसका श्राधार अवश्य है। जब हम यह 
कहते हैं कि 'जैसे भौतिकवादी प्रकृति और शरीर को यथार्थ समभता है 
वेसे ही उपनिषद्‌ का ऋषि ब्रह्म तथा आ्रात्मा को यथार्थ समभता है तो 
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डभ्र्ड तत्त्वमसि 
हम प्रकारान्तर से ब्रह्म, प्रकृति तथा यथार्थ को जाननेंवाले जीव की 
स्वतन्त्र सत्ता को स्वीकार कर लेते हैं । ऐसा मानने पर ही उपनिषद्‌ की 
सार्थकता है। संसार यदि 'श्वोभाव' है-टिकनेवाला नहीं है तो कुछ 
टिकनेवाला भी अवश्य है। तभी तो 'श्वोभाव' से विमुख होकर नित्य 
की ओर उनन्‍्मुख होने को कहा जाता है, और यह विधि-निषेधात्मक 
वाक्य जिसे कहे जाते हैं, वह निश्चय ही नित्य ब्रह्म तथा नित्य, किन्तु 
परिणामी, जड़ प्रकृति दोनों से भिन्‍त तीसरी चेतन सत्ता है। एकत्व की 
स्वीकृति के साथ ही उपनिषद्‌ की सारी शिक्षा व्यर्थ हो जाती है। त्रत 
की सिद्धि करना उपनिषद्‌ का प्रतिपाद्य नहीं है, क्योंकि वे उसे पहले से 
सिद्ध मानकर चलती हैं, तथापि उपनिषद्‌ के ऋषि यत्र-तत्र-अनेकत्र 
त्रिवाद का संकेत करते चलते हैं । 
उपनिषदों की भ्रपनी एक विशिष्ट शैली है। यदि हम उसकी वास्त- 
विकता को दृष्टि से ओऑमैल कर दें तो उनमें भ्रत्तहित सचाई को न 
पाकर भटक जाएँगे । उपनिषेदों, में जीव॑-ब्रह्म की अ्रभेद-भावना के संकेत 
श्रनेकत्र उपलब्ध हैं । परन्तु वें लौकिक प्रयोगों की भाँति ब्रह्म की अ्रति- 
शय महत्ता को अ्रथवा- ब्रह्मनन्द/में' लीन जीवात्मा के भावातिरेक को 
प्रकट करते हैं । कोव्यात्मक श्रभिव्यक्ति की लहर में ग्रौपचारिकरूप से 
कथित वाक्यों को याथातथ्य ग्रहण कर ऐसे स्न्दर्भो से ्रापाततः प्रतीय- 
मान श्रर्थों को मानकर ही मध्यकालीन शआआराचार्यों ने श्रद्देतवताद का विशाल 
भवन खड़ा किया है, किन्तु ज्यों ही उन शब्दों के भीतर छिपी ग्रात्मा 
का दर्शन होता है, त्यों ही वह सारा भवन धराशायी हो जाता है। 
उदाहरणार्थ यहाँ उनमें से कतिपय सन्दर्भों को प्रस्तुत कर उनपर 
समीक्षात्मक दृष्टि से विचार किया गया है । 
१. ईशवास्थमिद _ सर्व यत्किञज्च जगत्यां जगत्‌। 
तेन त्यक्तेन भुंजीथा सा गृधः कस्य स्विद्धनम्‌ ॥ ईश--१ 
सृष्टि में चराचर जितने पदार्थ हैं वे सब ईश्वर द्वारा श्राचछादित 
भ्रथवा व्याप्त हैं । इसलिए त्यागपूर्वक उनका उपभोग करो । लालच 
मत करो । यह धन किसका है ? 
यहाँ व्यापक रूप में ईश्वर का और व्याष्य रूप में जगत्‌ का स्पष्ट 
उल्लेख है। साथ ही 'त्यक्तेन भृंजीथा:' तथा “मा गृधः' के रूप में 
जिसके लिए विधि-निषेध का निर्देश किया गया है, जगत्‌ के भोक्ता 
के रूप में उस जीव का भी स्पष्ट उल्लेख है। न व्याप्य-व्यापक एक हो 
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सकते हैं, न भोग्य और भोक्ता । इस प्रकार इस मन्त्र में ईद्वर, जीव 
तथा प्रकृति तीनों का स्पष्ट वर्णन उपलब्ध होता है । 

भिन्‍न-भिन्‍न होते हुए भी सभी उपनिषद्‌ वस्तुतः ईशोपनिषद्‌ का 
विस्तार हैं, भ्रतः उनमें भी इसी सिद्धान्त का प्रतिपादन किया है । 
उदाहरणत-- 

२. द्वा सुपर्णा' सयुजा सखाया समान वृक्ष परिषस्वजाते । 

तयोरन्यः पिप्पलं स्वाद्वत्यनइनन्नन्‍्यो5भिचाकश्ञीति ॥ 
मु० ३।१।१, श्वेत० ४।६ 

मुण्डकोपनिषद्‌ में इस मन्त्र का भाष्य करते हुए श्री शंकराचार्य 
“सयुजौ सदैव सर्वदा युक्तो (सखायौ) समानाख्यौ आत्मेश्वरो” लिख- 
कर ईश्वर के समान ही जीव का अनादित्व स्वीकार करते हैं। भागे 
कहते हैं--“तयो: परिष्वक्तयो: (अ्रन्यः) एक: (पिप्पलं) कर्म निष्पन्न 
सुखदुःखलक्षणं फल (स्वाहवत्ति) स्वादु भक्षयति । (अ्रन्यः) इतर ईइ्वरो 
नित्यशुद्धबुद्धमुक्तस्वभाव: सर्वज्ञःसवंसत्त्वोपाधिरीश्वर: (अनइनन्‌ ) न 
अइना ति । प्रेरयिता ह्यसौ उभयोभभोज्यभोकत्रोनित्यस क्षित्वसत्तामात्रेण 
स अनइनन्‌ (भ्रभिचाकशीति ) पश्यत्येव॑ केवलम्‌ | 

इस प्रकार इस मन्त्र के भाष्य में शंकराच्ाय ने भोक्ता जीव, भोग्य 
प्रकृति और दोनों के द्रष्टा एवं प्रेरक ईश्वर तीनों की स्वतन्त्र सत्ता का 
प्रतिपादन किया है। 'आ्ात्मेश्वरौ' इस समस्त पद में “जीवो ब्रह्म व 
नापर:' का स्पष्ट निषेध है। शंकराचार्य द्वारा यत्र-तत्र प्रयुक्त 
पलगोपाधि' 'मायोपाधि' आदि शब्दों का न मन्त्र में और न उसके 
भाष्य में संकेत तक नहीं है । 

सायणाचार्य के पूर्ववर्त्ती स्वामी आंत्मानन्द इस (वेद) मन्त्र का 
भाष्य करते हुए लिखते हैं--' द्वौ अभ्युदयनि:श्रेयसपक्षान्‌ बिश्रतौ 
जीवपरमात्मानौ'“तयोमंध्ये एक: जीव: (पिप्पलं) बहुदोषयुक्तमपि 


पुरुष: सुपर्ण:--शत ० ७४४।२१५; सुपर्णा जीवाः---आात्मानन्द 
: केक शोभनफर्माणों जीवाः---दयानन्द 

सुपणो' शरीरे5स्मिज्जीवेशाल्यों सह स्थितों । 

तयोर्जीबवः फल भुंक्‍्ते कर्ंणो न महेश्वरः ॥-भ्रन्तपूर्णोपनिषद्‌ 

२, 86 ह6९ ०7 शागंणी ह6ए 768४5 6 0069 ० ॥6 एछ०7१6. 

-07तीिए। 


“4 


प्रकृतिविकारे जगद वृक्ष 
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कर्मफलं स्वाद कत्वा (श्रत्ति) स्वादिति। (अ्रन्यः) परः परमात्मा 
(भ्रनइनन्‌ ) भ्रभुझ्जानो5पि अ्रभितः अत्यर्थ प्रकाशते ।” 
जीवेश्वर--प्रकृतिभेदप्रतिपादक इस मन्त्र में वृक्ष के रूप में प्रकृति 
का, पाप-पुण्यरूप फलों का भोग करनेवाले के रूप में जीव का और 
केवल द्रष्टा के रूप में ईश्वर का कथन करके जीव से ईश्वर का, ईश्वर 
से जीव का तथा इन दोनों से प्रकृति का भिन्‍न होना प्रतिपादित है । 


३. समाने वृक्षे पुरुषों निमग्नोड्नीशया शोचति मुहामानः। 
जुष्टं यदा पद्यति श्रन्यमीशमस्य महिमानसिति वीतशोकः ॥ 
“-शुण्डक ३॥१।१६ 
अर्थात्‌ भ्रनादि नित्य जीव वृक्षरूपी प्रकृति के भोग में निमग्न हो 
शोक करने लगता है, किन्तु जब वह उसी वृक्ष पर निलिप्त भाव से 
बेठे अपने से भिन्‍न आनन्दस्वरूप परमेश्वर को देखता और उसकी 
महिमा को अनुभव करता है तो शोकरहित हो जाता है । 
यदि जीव वास्तव में ब्रह्म॑'का ही रूप होता तो ब्रह्म के निविकार 
तथा आनन्दस्वरूप होने से वह (किसी भी अवस्था में मोह, अज्ञान, दुःख 
आ्रादि से ग्रस्त न होता । मन्त्र में 'मुह्यम्रानः पुरुष: तथा 'अन्यमीशम्‌' 
पदों के रहते नवीन वेदान्तियों का जीवेश्वार का अभेद सिद्ध करने की 
चेष्टा करना व्यर्थ की खींचातानी है। वृक्ष के रूप में जड़ प्रकृति का 
उल्लेख भी सव्वेथा स्पष्ट है । 
४. श्रजामेकां लोहितशुक्लक्ृष्णां बह्लीः प्रजा: सुजमानां सरूपा: । 
झ्रजो होको जुषमाणो<नुशेते जहात्येनां भुक्तभोगामजोड5न्यः ॥। 
“+रेवेत० ४।५ 
लाल, सफ़ेद और काले रंग की एक “अ्रजा' है जो अपने ही रूप- 
रंगवाली अनेक श्रजाश्रों का सर्जन कर रही है। एक 'अश्रज' है जो उस 
श्रजा से प्रीति करता और उसका उपभोग करता है । एक दूसरा 'भ्रज 
है जो उस भुृक्तभोगा 'अ्रजा' को छोड़ देता है, श्र्थात्‌ उसका भोग नहीं 
करता । अ्रज' का श्र्थ है श्र +ज--जो पैदा न हो, भ्रजन्मा, अनादि 
एवं नित्य हो । तीन 'अ्रज' श्रर्थात्‌ अनादि हैं--एक भोग्य ()-उसत्त्व 
(शुक्ल )--रजस्‌ (लोहित )--तमसू्‌ (कृष्ण) रूपी प्रकृति; दूसरा उसके 
भोगनेवाला अज ग्रर्थात्‌ जीवात्मा और तीसरा न भोगनेवाला भ्रज 
श्र्थात्‌ परमात्मा । जीवात्मा प्रकृति में रम जाता है, परमात्मा नहीं 
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रमता । ऋग्वेद (१-१६४-२०) के समान ही उपनिषद्‌ के इस सन्दर्भ 
में ईश्वर, जीव और प्रकृति की भिन्‍नता का स्पष्ट वर्णन है । 

शंकर का कथन है कि मन्त्र में प्रकृति का स्पष्ट उल्लेख न होने से 
यहाँ अ्रजा' पद प्रकृति का नहीं श्रपितु बकरी का वाचक है । किन्तु उनकी 
यह मान्यता युक्तियुक्त नहीं है। प्रथम तो प्रस्तुत प्रकरण में बकरी को 
कोई प्रासंगिकता नहीं हैं। फिर, ऐसा मानने पर 'भुक्तभोगा' 'अनुशेते' 
'जहात्येनाम्‌! और दो अजों के वाचक 'भ्रज” श्रादि पदों की संगति नहीं 
लगेगी। 'अ्रजा' के साथ विशेषण-पद भी ऐसे और इतने हैं कि उनके 
रहते और (प्रकृति से भिन्‍न) कुछ श्र्थ नहीं हो सकता ।* 


५. नित्यो नित्यानां चेतनइ्चेतनानामेको बहुनां यो विदधाति कामान्‌ । 
तसात्मस्थ॑ येड्नुपश्यन्ति धीरास्तेषां शञान्तिः शाइवती नेतरेषाम्‌ । 
5 केठ० ५१३ 
यहाँ बहुवचनान्त "ित्यान्त' पद से स्पष्ट है कि नित्य पदार्थ कम- 
से-कम तीन अवश्य हैं। ये ईश्वर, जीव और प्रकृति हैं। तीनों के 
नित्य होने पर भी प्रकृति के परिर्णामी/होने तथा जीव के जन्म-मरण 
के बन्धन में होने के कारण परमार्त्माकी«नित्यो नित्यानाम्‌--नित्यों 
में नित्य कहा गया है। 'चेतनानाम्‌' पद 'के बहुवचनान्त होने से यह 
भी सिद्ध हो जाता है कि चेतन तत्त्व भी अनेक हैं जिनमें एक परमात्मा 
है। इससे परमात्मा का जीवात्मा से भिन्‍न होना तथा जीवात्माश्रों का 
अनेक होना भी स्पष्ट है । 
६. दिव्यो ह्मृत्त: पुरुष: स बाह्याभ्यन्तरो ह्यज:। 
श्रप्राणो ह्मना: शुभ्त्रो ह्यक्षरात्परतः पर: ॥--मुण्डक २।१।२ 
इस मन्त्र का अन्तिम वाक्य है--श्रक्षरात्‌ परत: पर:” । इस वाक्य 


१. न जायते इत्यजा मूलप्रकृतिरूपा माया। 

>-सायण-तैत्ति ० आर० भाष्य १०११० 
[६ ज़०पात 96 वरृणा8 शाणा8 0 ॥79876 [40 4]38 (अजा) 
थात॑ 8] (अज) 6 गाठ्क्ा। ॥06 07 ॥॥९ $6 808६ था ॥6 8०2. 
परश०४6 ए्0705, ग [76 5९१58 0 प्रा007 क्ाढ 7200975९0 85 €8॥]9५ 
8$ 06 वाज्ञाग्रा$ 0 (6 रि28ए९08 थ॥0 [69 0००पा6० ठप: ७फ- 
थां॥॥80 ($ए९(४- -9; 4-5) शाला 06 ए० 85 व 7९0(0४- 

९0 जगा 06 $॥76 5९56 वटा८- 
“7४३७ )ै/ए९ : 580९0 800]:5 06 (86 8५७8, 
शण. हुए, ए. ॥, ए. 250 
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का छब्दार्थ है--'अक्षर' से 'पर' और “उस पर” से भी 'पर”। यहाँ 
ग्क्‍रक्षर पद प्रकृति का वाचक है। अक्षर' का प्रकृतिवाचक होना 
पहले सन्दर्भ (२।१।१) में स्पष्ट है। वहाँ 'सरू्पा:' शब्द विशेष ध्यान 
देने योग्य है। उस सन्दर्भ में अक्षर' का अर्थ ब्रह्म] करने पर उसके कार्य॑- 
जगत्‌ की ब्रह्म के साथ समानरूपता माननी होगी जो यथाथे के विपरीत 
होगा । कार्यजगत्‌ के साथ प्रकृति की समानरूपता स्पष्ट है। प्रस्तुत 
मन्त्र में ब्रह्म को दिव्य, अमृत्ते, शुश्र श्रादि बताते हुए उसे अक्षरात्परतः 
पर: कहा है जिसका तात्पय॑ है--अ्रक्षर प्रकृति से पर जीवात्मा और 
उससे भी पर ब्रह्म है जिसका वर्णन यहाँ भ्रभीष्ट है । इस प्रकार यहाँ 
प्रकृति, प्रकृति से पर एवं भिन्‍न जीवात्मा और उससे भी पर--उत्कृष्ट 
अथवा भिन्‍न परमात्मा तीनों का स्पष्ट उल्लेख है । 
७. भोक्‍ता भोग्य॑ प्रेरितारं च मत्वा सर्व प्रोक्‍तं त्रिविधं ब्रह्ममेतत्‌ । 
--द्वेत० १।१२ 
यहाँ जीव 'भोक्ता' है, प्रकृति भीग्य' है तथा ईश्वर 'प्रेरक' है । 
भोक्ता, भोग्य तथा प्रेरक--यह त्रिविध “ब्रह्म है श्र्थात्‌ महानता के ये 
तीन रूप हैं । 
८. ऋतं पिबन्तो सुकृतस्य लोके गुहां प्रविष्टो परमे पराघधें । 
छायातपौ ब्रह्मविदो वदन्ति पञ्चाग्नयों ये च त्रिणाचिकेता।॥। 
-कठ० ड३।२ 
६. महतः . परमव्यक्तमव्यक्तात्पुरुष: परः। 
पुरुषान्नपर: किचित्सा काष्ठा सा परा गतिः॥ --कठ० ३११ 
प्रथम सन्दर्भ में द्विवचनान्त पदों से जिन दो का वर्णन है वे 
जीवात्मा और परमात्मा हैं | दोनों ऋत का पान करनेवाले हैं। 'ऋत' 
का अर्थ है सत्य अथवा नियत व्यवस्था । जीवात्मा व्यवस्थापूर्वेक कृत- 
कर्मों का फल भोगता और श्रागे कर्मानुष्ठान में लगा रहता है--यह 
उसका ऋतपान है। परमात्मा अपनी व्यवस्था के भ्रनुसार विश्व की 
उत्पत्ति, पालन, लय आदि में संलग्न रहता है--यह परमात्मा का 
ऋतपान है। जीवात्मा का कार्यक्षेत्र देहमात्र है और ब्रह्म का समस्त 
विश्व । छाया और घाम श्रर्थात्‌ अन्धकार और प्रकाश के समान एक 
भ्रल्पज्ञ तथा दूसरा सर्वज्ञ है । दोनों हृदयदेश (उपनिषदों में अ्रध्यात्म- 


भकरणों में 'बुहा' पढ़ भाईत। हाय ते लक ढंग है में 
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प्रविष्ट हैं। उपर्युक्त दूसरे सन्दर्भ के अनुसार ब्रह्माण्ड के दो रूप हैं-- 
एक दृश्य जिसे महत्‌, व्यक्त भ्रथवा विक्ृति कहते हैं; दूसरा श्रदृश्य 
प्र्थात्‌ जो दृश्य से पहले था, जिसमें सत्त्व, रज, तम साम्यावस्था में थे 
भ्रौर जिसे अव्यक्त श्रथवा प्रकृति कहते हैं। बाह्य जगत्‌ के 'महत्‌ 
श्र्थात्‌ व्यक्त प्रकृति की अपेक्षा अव्यक्त प्रकृति परे है और इस अव्यक्त 
प्रकृति से परे पुरुष भ्र्थात्‌' परमात्मा है। परमात्मा से परे कुछ नहीं 
है। इस प्रकार इन दोनों सन्दर्भों में ईश्वर, जीव तथा प्रकृति के एक- 
दूसरे से पृथक होने का स्पष्ट वर्णन है। प्रकारान्तर से यहाँ यह भी कह 
दिया है कि व्यक्त जगत्‌ अव्यक्त का परिणाम है। ब्रह्म तो सदा व्यक्त 
है-उसका भ्राविर्भाव या तिरोभाव सम्भव नहीं । इसलिए जिसे श्रव्यक्त 
कहा गया है, वह प्रकृति ही है जो व्यक्त जगत्‌ का उपादानकारण है। 

वास्तव में कठोपनिषद्‌ के प्रारम्भ में ही यह स्पष्ट हो जाता है कि 
एक जिज्ञासु नचिकेता के रूप में जीवात्मा है, दूसरा यह भोगरूप जगत्‌ 
है जिसका प्रलोभन देकर यैमाचाय नचिकेता को उसके जिज्ञास्य से 
विमुख करना चाहता है और जिसे/नंचिकेता 'श्वोभाव” कहकर ठुकरा 
देता है और तीसरा ब्रह्म है जिसे जानने के लिए नचिकेता यमाचार्ये 
के पास आया है । 


१०. सर्व खल्विदं ब्रह्म तज्जलानिति शानन्‍्त उपासीत । भ्रथ खलु ऋतु- 
सय पुरुषों । यथा ऋतुरस्मिल्लोके पुरुषो भवति तथेत:ः प्रेत्य भवति 
स क़्तु कुर्वोत ॥-+छां० ३।१४।१ 
इस सन्दर्भ की विस्तृत व्याख्या प्रथम श्रध्याय के श्रन्त में की जा 
चुकी है । 
श्रुतयदच ॥३॥। 
और, वेद भी त्रिवाद के पोषक हैं । 
समस्त वैदिक साहित्य का उपजीव्य वेद हैं। जेसाकि पहले कहा 
जा चुका है, सभी उपनिषद्‌ वस्तुतः ईशोपनिषद्‌ का विस्तार हैं। 
ईशोपनिषद्‌ के यजुर्वेद (काण्व शाखा) का चालीसवाँ अध्याय होने से 
उपनिषदों की शिक्षा वेदमूलक है। उपनिषद्‌ तक॑ के नहीं, श्रनुभूति 
भ्रथवा साक्षात्कार के ग्रन्थ हैं। उपनिषत्कार दाशंनिक दृष्टि से नहीं, 
अनुभूति के सहारे सत्य को पाने का यत्न करते हैं | दर्शनशास्त्र उस 
सत्य को तर्क-प्रतिष्ठित कर सर्वग्राह्म बनाने का प्रयास करते हैं, परन्तु 
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उन सभी का वेदमूलक होना भ्ननिवार्य है। अ्रतएव ईश्वर, जीव तथा 
प्रकृति के श्रनादित्व कां श्रादिमुल भी वेद है। इसकी पुष्टि करने के 
लिए उदाहरणरूप में यहाँ कतिपय वेदमन्त्र प्रस्तुत हैं । 
१ ईशावास्यमिद _ सर्व यत्किज्च जगत्यां जगत्‌ । 
तेन त्यक्तेन भुञ्जीथा मा गृधः कस्य स्विद्धनम्‌ ॥ -यजु ० ४०।१ 
२. द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समान वृक्ष परिषस्वजाते । 
तयोरन्यः पिप्पलं स्वाद्वत््यनइनन्नन्‍्यो5भिचाकशीति ॥ 
--ऋ० १।१६४।२० 
इन दोनों मन्त्रों की व्याख्या उपनिषद्वचनों के श्रन्तर्गेत की जा 
चुकी है । 
३. त्रयः केशिन: ऋतुथा -विचक्षते संवत्सरे वपत एक एषाम्‌ । 
विश्वसेको अ्रभिचष्टे शत्ची भिध्नाजिरेकस्य ददशे न रूपस्‌ ॥ 
--ऋण० १।१६४।४४ 
(त्रयः) तीन (केशिनः) प्रका्शमय पदार्थ” (ऋतुथा ) नियमा- 
नुसार (विचक्षते) विविध कार्य कर रहे हैं । (एषाम्‌ ) इनमें से (एकः ) 
एक (संवत्सरे) वास योग्य संसार में अथवा सृष्टिकाल में (वपते ) 
बीज डालता है। (एक:) एक (शचीभि: ) शक्तियों से, कर्म से, बुद्धि 
से (विश्वं) विश्व को (अ्रभिचष्टे ) दोनों ओ्ोर से देखता है। (एकस्य ) 
एक का (प्राजि:) वेग तो (ददुशे ) दीखता है, किन्तु (रूपं ) रूप (न) 
नहीं दीखता । 
यहाँ जीवों को फल देने के लिए प्रकृति में बीज डालने या कार्येरूप 
देनेवाले के रूप में ईश्वर का, भले-बुरे दोनों प्रकार के फलों को भोगने- 
वाले के रूप में जीव का तथा कार्यरूप में दीखने पर भी सूक्ष्म होने से 
कारणरूप में न दीखनेवाली प्रकृति का वर्णन किया गया है । 
४. अस्य वामस्य पलितस्य होतुस्तस्य भ्राता मध्यमो अस्त्यशनः । 
तृतीयो भ्राता घृतपृष्ठो अ्रस्थात्रापश्यं विश्पति सप्तपुत्रम्‌ ॥ 
“के० ११६४१ 
(तस्य) उस प्रभु का (मध्यमो श्राता) गुणों में मध्यम भाई 
(अइन:) खानेवाला--भोवता जीव है। (तृतीय: अ्राता) तीसरा भाई 


१. फेशी काशनाद्दा प्रकाशनादहा ।--निरुक्त १२।२६ 
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(घृतपृष्ठ:) घृत--भोग्य पदार्थों (घुत भोग का उपलक्षण है) है- 
पृष्ठ--श्राधा रभूत प्रकृति है। इस प्रकृति--प्रधान के सात पुत्र हैं" 
महत्तत्व, अहंकार तथा पंचतन्मात्र । इनका विस्तार सांख्यदशन में 
उपलब्ध है। 

परमेश्वर में अनन्त गुण हैं, श्रतएव गुणापेक्षया वह सबसे बड़ा है । 
प्रकृति में विकार ञ्राता है, जीव भी बद्ध-मुक्त दशा को प्राप्त होता है, 
किन्तु परमेश्वर सदा निविकार--एकरस रहता है। जीव और प्रकृति- 
रूप बदलते रहते हैं। रूपान्तर के कारण नित नई अ्रवस्था में दीखने से 
वे मानो कालापेक्षया परमेश्वर से छोटे हैं। प्रकृति सर्वथा अज्ञ है, 
जबकि परमेह्वर सर्वज्ञ है। जीव न प्रकृति के समान अज्ञ है और न 
परमेश्वर के समान सर्वज्ञ, वरन्‌ अल्पज्ञ है। भ्रतएव मध्यवर्त्ती होने के 
कारण जीव मँऋला है। प्रकृति भ्रज्ञ तथा चेतन के श्रधीन भोगरूप 
होने से सबसे छोटी है । 


५. वेदाहमेत॑ पुरुष महान्तमादित्यबर्ण तमसः परस्तात्‌ । 
तमेव विदित्वातिमृत्युमेति नानन्‍्यः पंन्‍्था विद्यते5यनाय ॥। 
>-यजु० ३१।१८ 
इस मन्त्र में एक आदित्यवर्ण महान्‌ पुरुष का वर्णन है जो तम से 
परे--दूर श्रथवा भिन्‍न है । दूसरा उसे जाननेवालाओर जानकर मोक्ष 
पानेवाला जीव है । इस ज्ञाता जीव का ज्ञेय उससे भिन्‍न प्रकाशस्वरूप 
ब्रह्म है । यह ब्रह्म तमस्‌--प्रकृति से परे है। वैदिक साहित्य में 'तमस्‌' 
प्रकृति का पर्याय है | 


६. स्वयम्भूर्याथातथ्यतोर्थान्‌ व्यदधाच्छाश्वतीभ्य: समाभ्यः । 
“यजु ० ४०।८ 
परमेश्वर ने अपनी सनातन प्रजाओ्रों (शाश्वतीभ्यः समाभ्य:) के 
लिए यथार्थ पदार्थों को बनाया। इस प्रकार यहाँ प्रजाओ्रों के रूप में 
परमेश्वर से भिन्‍न तथा अनेक जीवों का, उनके भोग्य पदार्थों के रूप 
में प्रकृति का तथा उन पदार्थों को बनानेवाले के रूप में परमात्मा का 
उल्लेख है । जगत्‌ के मिथ्या न होकर यथार्थ (याथातथ्यतः ) होने का 
भी स्पष्ट निर्देश है । 


७. बालादेकमणीयस्कमुर्तकं नेव दृश्यते । 
ततः परिष्वजीयसी देवता सा सम प्रिया ॥--भ्रथ्व ० १०।८५। २५ 
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(एकम्‌ ) जीवात्मा (बालादणीयस्कम्‌ ) बाल से भी अतिसुक्ष्म है।' 
(उत) भर (एकम्‌) एक प्रकृति मानो (नव दृश्यते) दीखती ही नहीं । 
(ततः:) उससे भी (परिष्वजीयसी) सूक्ष्म तथा व्यापक जो देवता है, 
वही मुझे प्रिय है । 

प्रकृति-परमाणु अति सूक्ष्म हैं, जीवात्मा भी सुक्ष्म है, उनसे भी सूक्ष्म 
परमात्मा है। इस प्रकार इस मन्त्र में तीनों भ्रनादि तत्त्वों का निर्देश 
उपलब्ध है। - 

८- पुण्डरीक नवद्वारं त्रिभिगुणरावतम्‌ । 

तस्मिन्‌ यद्‌ यक्षमात्मन्व॒त्‌ तह ब्रह्मविदो विद्ु:॥ 
+अथर्व ० १०।८।४३ 
इस मन्त्र में 'पुण्डरीक' पद मानवदेह के लिए प्रयुक्त है। लोक तथा 
साहित्य में इस पद का अर्थ कमल या पुष्पमात्र प्रसिद्ध है॥ पुष्प को 
मानवदेह का प्रतीक या'उपमान बताकर उसको सुन्दर तथा झाकर्षक 
कहने के साथ-साथ उसकी तज्ह्बरता की ओर भी संकेत कर दिया है । 
तात्पयें यह है कि देह की झकर्ष क्ृतां में मनुष्य को अपने स्वरूप को नहीं 
भूल जाना चाहिए । भ्रमर के समान/उसके रस का भोग करना तो ठीक 
है, किन्तु उसमें लीन नहीं हो जाना चाहिए। देह की विशेषता को 
बतलाता है--नवद्वारं  पर्द । ये नी द्वार हैं-दो भ्रांख, दो कान, दो 
नासाछिद्र, एक मुख तथा दो अधोद्वार ग्रुदा व उपस्थ। देह को 
त्रिभिगगुण रावृतम्‌' तीन गुणों से आावृुत बताया है, श्रर्थात्‌ देह सत्त्व- 
रजसू-तमस्‌ का परिणाम है ।। देह में इसका अधिष्ठाता--चेतन आत्मा 
निवास करता है । इस जीव-चेतन के श्रतिरिक्त एक और “क्ष' इस देह में 
व्याप्त है। यह 'यक्ष' परमात्म-चेतन है जिसे ब्रह्मज्ञानी ही जान पाते हैं । 
देह-पर्याय पुण्डरीक पद कार्यमात्र का उपलक्षण है, श्रर्थात्‌ यह 
समस्त व्यक्त जगत्‌ सत्त्व-रजसू-तमस्‌रूप प्रकृति का परिणाम है। 
फलत: देह-प्रतीक में श्रात्मा (जीव-चेतन) के समान अखिल ब्रह्माण्ड 
में यह यक्ष (परमात्म-चेतन ) व्याप्त है--यह स्पष्ट हो जाता है। इस 
प्रकार इस मन्त्र में जगत्‌ के मूल उपादान त्रिगुण के रूप में प्रकृति का, 

१. बालाग्रशतभागस्य शतधा कल्तितस्य चर भागो जीवः ।--श्वेत ० ५।६ 
२. श्रष्टाचक्रा नवद्वारा देवानां पुरयोध्या ।---अंथव ० १०।२। ३१ 


नवद्वारे पुरे देही हंसो लोलायते बहिः ।--श्वेता ० ३।१८ 
३. अथवे० १०।८।१५ 
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पञ्चमो5ध्याम: ४६३ 


उसके भोक्तारूप में जीवात्मा का तथा सबके नियन्‍्ता के रूप में 
परमात्मा का स्पष्ट वर्णन है । 
६. विश्वतश्चक्षुरुत विश्वतो सुखो विश्वतो बाहुरुत विश्वतस्पात्‌ । 
स बाहुम्यां धमति पतत्रद्यावाभूमी जनयन्‌ देव एकः॥ 
+5कऋण० १०।८१।४ 
ऋचा के पूर्वाद्ध में परमात्मा के विश्वरूप का दिग्दशन है । उसी 
को जगत्‌ का जनयिता एक देव पृथक्‌ बताया है तथा जगत्‌ के उपादान 
कारणरूप में साधन-सामग्री का संकेत 'पतत्र' पद से किया है। यह 
उपादान रचयिता से सर्वथा भिन्‍न तत्त्व है। इससे जगत्सर्ग के विषय 
में यह वैदिक सिद्धान्त स्पष्ट-हो जाता है कि जगत्‌ का कर्त्ता चेतन 
परमात्मा पृथक्‌ है और यह जड़ जगत्‌ जिन साधन-तत्त्वों से इस रूप 
में परिणत होता है, वे कर्त्ता से पृथक हैं । 
१०. ये श्रर्वाड: मध्य उत्तत्वा पुराणं बेदं विद्वांसमभितों वदन्ति। 
श्रादित्यमेव ते परि वदन्ति.सर्वे अग्नि द्वितीय त्रिवृतं च हंसम्‌ ॥ 
-अथवें० १०।८।१७ 
जो विद्वान इस समय, बीच में अथवा पूर्वकाल में पुरातन वेद के 
जाननेवाले का सब ओर वर्णन करते हैं,/“वे सब मानो (ञ्रादित्यमेव ) 
प्रखण्डनीय एकरस प्रभु की तथा (द्वितीयं)&दूसरे (अग्निम्‌ ) ज्ञान- 
स्वरूप जीव की (च) और (त्रिवृतं) त्रिगुणात्मक (हंसम्‌ ) प्रधान-- 
प्रकृति की (परिवदन्ति) पूर्णतया स्तुति करते हैं । 
११. उंद्वयं तमसस्परि ज्योतिष्पश्यन्त उत्तरम्‌ । 
देव॑ देवत्रा सुर्यमगन्‍्म ज्योतिरुत्तमम्‌ ॥--ह%६० १।५०।१० 
(वयं) हम (तमसस्परि) अन्धकार८-प्रकृति से (उत्त) ऊपर उठ- 
कर. (उत्तरं ज्योति:) श्रधिक उच्च प्रकाशन-जीवात्मा को (पश्यन्त:-) 
देखते हुए (देवत्रा देवम्‌ )देवों में देव उस (उत्तमं ज्योति: सूर्यम्‌*) उत्तम 
प्रकाशपूर्ण सुर्य--प्रे रक परमेश्वर को ( अगन्म ) प्राप्त करे | 
ग्रन्धकारमय प्राकृतिक अवस्था से ऊपर उठकर, आत्तमिक प्रकाश 
का अनुभव करते हुए परमात्मा की प्राप्ति करें--भरात्मोन्नति के इस 
क्रम का निर्देश करते हुए यहाँ प्रकारान्तर से ईश्वर, जीव तथा प्रकृति 


तीनों के श्रस्तित्व का उल्लेख हुआ है । 
१. प्रादित्यः (ईश्वर) भ्रग्निः (ज्ञानमयों जीवः) त्रिवृतों हंसः (गतिशील प्रघानम) 
२. ज्योतिषामपि तज्ज्योतिस्तमसः परमुच्यते ।---गीता १२।१३ 
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४६४ तत्त्वमसि 


१२. यमोदन प्रथमजा ऋतस्य प्रजापतिस्तपसा ब्रह्मणेडपचत्‌। 
यो लोकानां विधृतिर्नाभिरेषात्‌ तेनौदनेनातितराणि मृत्युम्‌ ॥ 
“अथवं० ४।३५।१ 
सत्य के प्रथम प्रवत्तंक प्रजापति ने अपने तप--तेजूऊ"ज्ञान से 
(यमोदन ) जिस प्रकृृतिरूप श्रोदन को (ब्रह्म णे) जीव के लिए (अपचत्‌) 
पकाया--कार्य में परिणत किया और जो (लोकानां विधृतिः) लोकों 
को विशेष ध।रणकर्त्ता और जो सवका (नाभिः) केन्द्र है। उसके (तेन 
झोदनेत ) उस प्रकृति के ज्ञान से (मृत्युमतितराणि) मृत्यु के पार हों 
जाऊँ।'* 
१३. यस्मिन्‌ वक्षे मध्वदः सुपर्णा निविशन्ते सुबते चाधि विश्वे । 
तस्पेदाहुः विप्पलं स्वाद्ग्रे तन्‍नोन्‍नशद्यः पितरं न वेद ॥ 
““अन£8: १॥९६४।२२ 
प्रकृति के जगद्गपी वृक्ष/प्र जो मीठे फल लगते हैं उनको जीवात्मा 
(सुपर्णा:) खाते हैं प्रौर इसी वृक्ष प्र रहकर सनन्‍्तान उत्पन्न करते हैं । 
इन सबका पिता परमात्मा है। जो*उसे जानते हैं वे बन्धन से छूट जाते 
हैं। परन्तु जो नहीं जानते वे उससे प्राप्त होनेवाले आनन्द को प्राप्त 
नहीं करते । 
१४. शयुः परस्तादध नु द्विमाताबन्धनश्चरंति चत्स एक: । 
मित्रस्य ता वरुणस्य व्रतानि महद्वेवानामसुरत्वेकम्‌ 
“क० ३।५५।६ 
इस मन्त्र में महत्त्वपूर्ण शब्द हैं--'द्विमाता वत्स एक: । यहाँ 'वत्स' 
पद जीव का वाचक है । ब्रह्म और प्रकृति उध्षकी दो माताएँ हैं' जो उसे 
धारण करती और उसका पालन-पोषण करती हैं । इस प्रकार इस मन्त्र 
में भी ईश्वर, जीव व प्रकृति तीनों का काव्यात्मक शैली में वर्णन है । 


६ 5] 


१. ब्रह्मणे जीवात्मने । श्रोदनं जगत्‌, पक्ता प्रजापति:, भोक्ता जीव: । 

२. ह्विमातृतया परमात्मप्रकृत्योनिर्देश:. तद्भिन्‍नो वत्सो जीव इति त्रंतम। 
परमात्मपक्षे---त्वं माता शतक्रतो बभ्रूविथ। ऋण० ८।६८५।११; त्वं माता 
सुधितम्‌। ऋ० १०।२७।१६ प्रकृतिपक्षे--माता प्रकृत्याव्या--सायण:ः; 
माता प्रकृति: इत्युद्गीथः । “भन्या वत्सं भरति क्षेति माता” (ऋ० ३।५५।४) 
इत्यस्मिन्मन्त्रे भ्रन्या ब्रह्मणों भिन्‍ना प्रकृति: । “अन्या भिन्‍ना जिगुणात्मिका : 
प्रकृति:ः---दयानन्द: । 
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विषय-निर्दे शिका ४७५ 


टटृ कर्म साधन ११४६: 
इन्द्रजाल, यथार्थ के बिना नहीं ४१४ कमंस्वातनन्‍्दत्य १२१ 
इन्द्रिय प्रत्यक्ष ११४ कारण, कार्थ से पहले ७० 
इन्द्रियों की सार्थकता ३७५ कारण के अनुरूप काय॑ रेप 
र्ड कारणत्रय २० 
ईश्वर कर्मफलदाता ५६ कार्य-कारण में अनन्यत्व नहीं. २८६ 
ईश्वर के देहांगों का वर्णन कार्यका रणोपाधि से ब्रह्म 
औपचारिक १3८. जीवेश्वररूप नहीं २६२३ 
ईश्वर के विविध नाम २६५ कार्यरूप : ७३ 
ईश्वर प्रत्यक्ष ४० काय॑ से पूर्व कारण ७० 
ईश्वर ब्रह्म ही है २६४ केशनखादि की उत्पत्ति २६६, ३३२ 
ईश्वर साकार नहीं १७६ ग 
ईश्वरसिद्धि 2-५८  गौडपाद २७६ 
ईश्वर स्वेच्छाचा री नहीं १८ घ्‌ 
उ घटाकाश की भाँति ब्रह्म का 
उपनिषदों में जीव-ब्रह्म एक नहीं २६६  & जींव से अनन्यत्व नहीं २०१ 
उपनिषदों में त्नैतवाद 8. न 
उपादान के रूप २६५ चन्दनवत १र्‌८ 
उपादान-प्रकृति ५८ चित्त की अबस्थायें ३६१ 
उपादानत्व २६६ चिदाभास ३५८ 
उपाधि ३६० चेतन से अचेतन की उत्पत्ति 
उपाधियोग से स्वभाव में नहीं २६७ 
परिवतंन नहीं १६६ ज 
उपास्योपासक भेद १३७ जगत्‌ असद्रप नहीं ३४४ 
४-० जगत्‌ का स्वरूप ६७ 
ऊर्जा. ६८ जगत्‌, त्रिकालाबाधित २८१ 
ए्‌ जगत्‌ दुःखमय नहीं प७ 
एकमेवा द्वितीयम्‌ २६६ जगत्‌ ब्रह्मरूप नहीं, क्षणिक होने ३०७ 
एक से अनेक की उत्पत्ति नहीं १८८ जगत ब्रह्मरूप नहीं, त्रिगुणात्मक 
का होने से ३०४ 
कर्त्ता के बिना क्रिया नहीं १७५ जगत्‌ ब्रह्मरूप नहीं, हेय होने से ३०६ 
करमंचोदना ३७४ जगत्‌ माया की उपज ४०६ 
कर्मफलारपत्ति १४२ जगत्‌ मायाक्ृत नहीं, माया की 
कमंफल व्यवस्था ५६-६३ सिद्धि न होने से ४०६ 
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४७६ 


जगत्‌ मायाक्ृत नहीं, मायावी के 


प्रभावित न होने से ४१० 
जगत्‌ मिथ्या नहीं ४२६ 
४ /” “” आवृत्ति होने से ४७० 
४ 7? ?! ईश्वरीय कल्पना 
होने से ४०३ 
”. 7! ” ब्रह्म का कार्य 
होने से ४०४ 


जन्मान्ध को रूप का स्वप्न नहीं ३६३ 


जाग्रत्‌ के प्रत्यय ३८३ 
2 |! / मिथ्या नहीं ३७७ 
2 ”! ” स्वप्न के समान 
नहीं ३८१ 
जीव-अंगुष्ठमात्र १२३ 
जीव अणुपरिमाण ९ 
जीव अनेक १५४ 
जीव ईश्वर का अंश नहीं २०७ 
जीव का कर्म-स्वा तनव्य. १४५, १५२ 
जीव का निवास हृदय में १२३ 
जीव की उत्पत्ति नहीं. १६७, १७१ 
जीव की उत्पत्ति, बाइबल में १७० 
जीव को अनुभूति कंसे १२७ 
जीव परिच्छिन्न १२२, १२५ 
जीव प्रकृति का विकार नहीं. १६६ 
जीव ब्रह्म का अंश नहीं, अग्नि- 
विस्फुलिगवत्‌ २१७ 
जीव ब्रह्म का अंश नहीं 
व्यक्तिभेद से २१२ 
जीव ब्रह्म का अंश नहीं, सवंत्र 
दुःखाभाव न होने से २१३ 
जीव ब्रह्म का अंश नहीं मोक्ष न 
होने से २१५ 
जीव ब्रह्म का अंश नहीं, सारूप्य 
न होने से २११ 


तत्त्वमसि 


जीव ब्रह्म का आभास नहीं १८५ 

” ” ” प्रतिबिब नहीं १७२ 
जीव-ब्रह्म चेतनत्व के कारण 

एक नहीं १३२ 
जीव, ब्रह्म नहीं है १२६-५३ 
जीव-ब्रह्म अभिन्न नहीं १५७, १६१ 
जीव-ब्रह्म एक नहीं, मुक्ति से 

पुनरावृत्ति होने से २५७ 
जीव-ब्रह्म भिन्‍नाभिन्‍न, अन्वय- 

व्यतिरेक भाव से २५६ 
जीव-ब्रह्म भिन्‍नाभिन्‍न, व्याप्य- 
व्यापक भाव से २५६ 
जीव-ब्रह्म में ताद।त्म्य देहात्म- 

भाव से २६० 
जीव-ब्रह्म में तादात्म्य नहीं १३५ 

0७४०० /” लहरों 

की भाँति रर२ 
जी ब-ब्रह्म में व॑ धर्म्यं १३३ 
जीव ब्रह्म से भिन्न २६६ 
जीव ब्रद्म है १२६ 
जीव मध्यम परिमाण नहीं १२५ 
जीव विभु नहीं १२६ 
जीवन्मुक्ति का स्वरूप २३६ 
जीवात्मा १०४ 


जीवात्मा, ईश्वरकृत नहीं १६७-१७२ 


जीवात्मा, कर्त्ता १२१ 
जीवात्मा उपाधिजन्य नहीं १६४ 
जीवात्मा का स्वरूप १११ 
जीवात्मा के लिग ११३ 
जीवात्मा नदी में फेनादि की 

भाँति अभिन्‍न नहीं २२१ 
जीवात्मा नित्य १६० 


जीवात्मा ब्रह्म का विकार नहीं १६८ 
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विषय-नि्दे शिका 


जे 
ज्ञान का आदि मूल १ 
ज्ञान की प्रक्रिया रै १४ 
ज्ञान के बिना ईशप्राप्ति नहीं २२७ 
ज्ञान व अर्थ में अभेद ४२५ 
ज्ञान व कर्म ११६ 
ज्ञेय के बिना ज्ञान नहीं ३७३ 
त 
तत्त्वज्ञान र७८ 
तत्त्वमसि: २७३ 
तीन के बिना कार्य नहीं २० 
त्िगुण ६६, ६२, ६७ 
द्‌ 
दुःख अकारण नहीं ६६ 
पक्ष €७ 
देह के बिना स्मृत्यादि नहीं ३६३ 
द्रव्य के बिना गुण नहीं रेध८ 
द्वा सुपर्णा १८, ४५५, ४६० 
द्वेत के बिना अद्व त नहीं २०५ 
' 2 । 
नाश का अर्थ ४ 
नासदीय सूक्‍त २२-३० 
नित्य १७ 
निमित्त कारण ३६ 
निराकार का प्रतिबिब नहीं १७३ 
निर्वाण का अर्थ २४१ 
निष्काम कर्म ११७ 
प्‌ 
पंचमी विभक्त भर 
परमार्थ में अद्वं त ४२३ 
परमार्थ व व्यवहार ४रए८ 
परान्तकाल २५३ 
परिच्छिन्न जीव की क्रिया १२७ 
परिणाम २६५ 


४७७ 
परिवत्तेन निराधार नहीं र्‌८० 
पार्थंसा रथि ३६१ 
पुनर्जेन्म १५८ 
प्रकाशक्रियास्थिति ६७ 
प्रकृति-अनुमान ७८ 
प्रकृति-उपादान ८-६६ 
प्रकृति-प्रत्यक्ष ७७ 
प्रकृति में चेतनत्व ३०१ 
प्रकृति में चेतनत्व औपचारिक 

कथन ३०२ 
प्रकृति-लक्षण ६५ 
प्रत्यक्ष का अपलाप नहीं ३६६ 
प्रत्यक्ष का अभाव नहीं डर ४ 
प्रत्यक्ष गुणों का ४२ 
प्रत्यक्ष ज्ञान की यथार्थता ३४७ 
प्रत्यभिज्ञान १६७ 
प्रमेंय' का आनर्थक्य 40 
प्रयोजन हू. ८०. बाड़ 
प्रवर््य के अभाव में प्रवत्तंक 

का अभाव ३२५ 

ब 
बन्ध-मोक्ष पर्याय से “२५० 

४” !” स्वाभाविक नहीं १६४ 
बाइबल १६, १७० 
बाह्याथ्थ-शून्य ४२४५-२७ 
बुद्ध १५३ 
बौद्धदर्शन में जीव का स्वरूप. २४१ 
ब्रह्म अद्वितीय साजात्य वे जात्य 

स्वगतभेद से शून्य होने से... २६६ 
ब्रह्म, अनुप्र विष्ट २६२ 
ब्रह्म अभिन्‍ननिमित्तोपादान- 

कारण नहीं २२७ 
ब्रह्म अविद्य। का आश्रय नहीं. ३५६ 
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डैंएप 


ब्रह्म का इन्द्रिय प्रत्यक्ष नहीं ३९८ 
ब्रह्म कारणोपाधि से ईश्वर नहीं २६३ 


ब्रह्म उपादानकारण नहीं ३२३ 
ब्रह्म उपादान नहीं, अपरिणामी 

होने से ३१३ 
ब्रह्म उपादान नहीं, बाह्यान्त:स्थ 

होने से ३१७ 
ब्रह्म उपादान नहीं, द्रष्टा-दृश्य 

भिन्‍न होने से ३२१ 
ब्रह्म उपादान नहीं, निरवयव 

होने से ३१५ 
ब्रह्म उपादान नहीं, जगत्‌ के ब्रह्म-. 

रूप न होने से ३२६ 


ब्रह्म उपादान नहीं, विकृृति होने से .३ १८ 
ब्रह्म टपदान नहीं, संगदोष की 


आशंका से ३२६ 
ब्रह्म उपादान नहीं, सारूप्य न 

होने से इ०्८ 
ब्रह्म का चैतन्य गुण जगत्‌ में. ४२५ 
ब्रह्म जगद्गप नहीं २६७ 
ब्रह्म जीवरूप नहीं १२६-५३ 

ध््िद ” कार्योापाधि से २६३ 

? मसिथ्याकल्पक नहीं ३६६ 

” में अज्ञान नहीं ३५३ 


४! ! अविद्योपाधिसे ३५४ 
? ” जगत्‌ का अध्यास नहीं ३४० 


ब्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या २७७ 
ब्रह्म से भिन्‍न जीव ३२६६ 
ब्रह्मसृत्रों में त्रेंतवाद ४४० 
भ 
भूतानुग्रह ८६ 
भोगापवर्ग श्द 
भोग्यभोक्‍्ता १२१ 
भोग्यभोक्तृ भाव ७६ 


तत्त्यमसि 


भ्रान्ति ३९५ 
भ्रान्ति निराधार नहीं ३४६ 
भ्रान्ति का स्वरूप ३४५ 
प्त 

मकड़ी का दृष्टान्त ३२७ 
मध्यम परिमाण १२५ 
ममवांशो जीवलोके २०६ 
माया रे८प५ 
माया अनिवेचनीय नहीं ४१७ 
माया-आव रण ४२२ 
माया उपादान नहीं, अवस्तु 

होने से ४१३ 
माया का अर्थ हक 
माया का प्रयोजन ४१६ 
माया का स्वरूप ४१५ 
साया, प्रकृति का नाम ४३५ 
माया सदसत्‌ नहीं ४१६ 
मांया-सै जीव प्रभावित ४२१ 
मायावाद ३प४ 
मायावाद, अवैदिक "४३२ 
मार्यव सन्ध्ये सुष्टि: ३८५ 
मिथ्याज्ञान अनुमानजन्य ३५० 
मुक्ति की अवधि २५२ 
मुक्ति से पुनरावृत्ति २४६ 
मुक्ति से पुनरावृत्ति न होने पर 

सृष्टि का उच्छेद २५७ 
मूल कारण ७२ 
मृगतृष्णिका ३४३ 
मंत्रेयी-याज्ञ वल्क्य ४३१ 
मोक्ष का स्वरूप २२६ 

” !” ?” बौद्ध दर्शन में २४१ 
मोक्षप्राप्ति ज्ञाकमोपासना से २३३ 
मोक्ष में जीव का अस्तित्व १६२ 

2 7! ” ” नाश नहीं २४० 
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विषय-निर्दे शिका 


मोक्ष में जीव का ब्रह्म से सादृश्य 
नहीं २४५ 
४ ? 7 “ ब्रह्म में लय नहीं २४२ 
/ ” !”, ” लय नहीं, सागर 
में नदी की भाँति २२३ 
मोक्ष में भी जीव-बरह्म-भेद २४७ 
मोक्षलाभ १६१ 
य्‌ 
यथा सुदीषप्तान्‌ ३३० 
यथोणं नाभि: ३२६ 
ले 
लब्धा-लब्ध व्य १६७ 
लिडः लकार १५१ 
लीला रे 
व्‌ 
विकल्‍्पना ३६५ 
विज्ञानात्मा ४५१ 
विधिनिषेध १४६ 
विरोध का स्वरूप ३५२ 
विवत्ते २६५ 
विवत्तोपादान ३२३४ 
वेदान्त में अनादि तत्त्व ४३७ 
वेदों में त्रेतवाद डभ६ 
वेषम्यनैध्‌ ण्य प्‌ 
व्यवहार-परमार्थे ४र८ 
श 
शंकर व॑ बौद्धमत ४३३ 
श्रुति का प्रामाण्य २७० 
स 
सत्‌ व असत्‌ का योग नहीं. २६३ 
सत्ता के तीन रूप ४२३ 
सत्कायंबाद ७० 
सत्य-असत्य में तादात्म्य नहीं २६१ 
सदसत्‌ अपेक्षा से ४३० 


४७६ 
सदसतृ-प्रतिषेध २२ 
सम्यक ज्ञान र्‌षपर 
समन्वय ५२३ 
सप॑ का अभाव नहीं ३४२ 
सर्प व रज्जु ३३७ 
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ग्रन्थ-संकेत 


अनादि तत्त्व दर्शन 
अथर्ववेद 
अष्टाध्यायी 
ईशोपनिषद्‌ 
ऋग्वेद 
ऐतरेय उपनिषद्‌ 
कठोपनिषद्‌ 
माण्ड्कय कारिका (गौडपाद ) 
केनोपनिषद्‌ 
कोषीतकि उपनिषद्‌ 
भगवद्गीता 
छान्दोग्योपनिषद्‌ 
तैत्तिरीयोपनिषद्‌ 
प्रश्नोपनिषद्‌ 
बृहदारण्यकोपनिषद्‌ 
मनुस्मृति 
माण्ड्‌ क्योपनिषद. 
मुण्डकोप निषद्‌ 
मंत्रेय्युपनिषद्‌ 
यजुर्वेद 
योगदर्शन 
वेदान्त दर्शन (त्रह्मसूत्र ) 
ब्रह्मसूत्र शांकर भाष्य 
५ रामानुज भाष्य 
वेशेषिक दर्शन 
शतपथ ब्राह्मण 
श्वेता श्वत रोप निषदं 
सांख्य दर्शन 
सांख्य कारिका 
सामवेद 
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पिता- पं: श्री केदारनाथ जी दीक्षित। 

जन्म- सन्‌ १९१४ 

जन्मस्थान- बिजनौर (उन्प्र०) 

शिक्षा- होशियारपुर तथा लाहौर के डी० ए० वी० कॉलेजों में। 

विवाह- शास्त्रार्थ महारथी पं देवेन्द्रनाथ शास्त्री की सुपुत्री श्रीमती 
शकुन्तलादेवी शास्त्री, काव्यतीर्थ के साथ सन्‌ १९३९ में। ./ 
कार्य- लगभग ५० वर्ष का प्राध्यापन काल जिसमें आप होशियारपुर तथा पानीपत के #॥ 

5 पोस्टग्रेजुएट कॉलेजों के प्रिंसिपल तथा अनेक संस्थाओं के अध्यक्ष, मन्त्री एवं सदस्य रहे। 

आर्यसमाज के संगठन में- वर्षों तक पंजाब, हरियाणा, दिल्‍ली तथा उत्तरप्रेदश की है | 
प्रान्‍्नीय सभाओं के अन्तरंग सदस्य। केन्द्रीय सार्वदेशिक सभा के प्रधान। । 

आन्दोलन में- आर्यसमाज के इतिहास में सभी महत्त्वपूर्ण सत्याग्रहों (हेद्राबाद 8 
सत्याग्रह १९३९, सत्यार्थप्रकाश«पषरै प्रतिबन्ध के विरुद्ध सत्याग्रह १९४७, हिन्दी 

रक्षार्थ सत्याग्रह १९५६, पंजाब विभौजैन क़े विरुद्ध आन्दोलन १९६५ में सक्रिय भाग लेने 

का श्रेय स्वामी जी को ही है।) | 

साहित्यिक रचनाएं- स्वामी जी ने हिन्दी, संस्कृत तथा अंग्रेजी में तीस से अधिक 9 
महत्त्वपूर्ण रचनाएं की हैं। जिनमें- 

बेदविषयक- वेदमीमांसा, भूमिकाभास्कर ( बृहंदाकार दो खण्डों में लगभग १२०० 

है| पष्ठ), वेदार्थभूमिका (हिन्दी-संस्कृत), चत्वारो वै वेंदा:। 

८८ दर्शन- अनादितत्त्वदर्शन, तत्त्वमसि, प्रस्थानत्रयी और अद्ठैत वेदान्त, द्वैतसिद्धि, वैदिक 
कांसैप्ट ऑफ गॉड, द ब्रह्मसूत्र ए न्यू अप्रोच, थ्योरी ऑफ रियलिटी / एनाटोनी ऑफ वेदान्त, हक 
एज ऑफ शंकर (अनुवादित), नास्तिकवाद (सम्पादित)। . 

उपनिषद्‌- ईशोपनिषद्‌ रहस्य अथवा अध्यात्ममीमांसा, त्यागवाद , जन्म-जीवन-मृत्यु, 
ईशोपनिषद्‌ ए स्टडी इन एचिक्स एण्ड मेटाफिजिक्स। /' 

विज्ञान- सृष्टिविज्ञान और विकासवाद। 

इतिहास- आर्यों का आदिदेश, ओरिजिनल होम ऑफ द्‌ आर्यास्‌। 

राजनीति- स्वराज्यदर्शन, राजधर्म (पोलिटिकल साईंस) 

| सत्यार्थ-भास्कर- (बृहदाकार दो खण्डों में लगभग १८०० पृष्ठ) 

| विविध- शुकराचार्यकृत परापूजा का भाष्य, खट्‌टी-मीठी यादें (संस्मरण), मूल गीता 

| में श्री कृष्णार्जुनसंवाद, स्वामी विवेकानन्द के विचार, द गोस्पल ओफ स्वामी विवेकानन्द। '" 

| निधन- ३० जनवरी, सन्‌ २००३। 
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